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PRÉFACE 



Un irrésistible attrait ramène sans cesse vers 
l'antiquité. On peut médire d'elle, on ne se 
résigne pas a l'ignorer. 

A certaines époques, on a eu pour elle un 
culte : on s'est épris des formes de son art 
jusqu'à croire qu'il ne pouvait y en avoir d'au- 
tres; ou bien on s'est passionné pour ses formes 
sociales et politiques jusqu'à rompre, pour les 
reproduire, la tradition continue et vivante qui 
rattache chaque siècle à ceux qui le précèdent. 
Les règles, les modèles, les guides, c'est dans 
le lointain passé que les penseurs ou, si l'on 
aime mieux, les rêveurs les ont cherchés; et 
le retour à l'antiquité a paru le retour à la 
simple nature et à je ne sais quelle raison. 
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VI PRÉFACE. 

sans âge, sans coulem» locale, vraiment hu- 
maine, disait-on. Le dix-huitième siècle, si 
avide de nouveautés, a eu, dans sa deraière 
moitié, de ces illusions : on a ambitionné, on 
a tenté de ressusciter chez nous Athènes, 
Sparte, Rome. Dangereuse chimère. C'est mé- 
connaître à la fois le passé et le présent que 
de prétendre refaire le présent à l'image du 
passé. C'est les fausser l'un et l'autre; et 
conmie une pareille idée n'est possible que 
parce que l'on ne comprend pas bien les an- 
cieife, il faut dire aussi que pour ajuster la 
société contemporaine à ce patron antique tel 
quel, on la dénatiu'e, on la violente, et les 
essais d'application, quand il y en a, ne sont 
pas seulement ridicules et insensés : il s'est 
fait des tentatives odieuses et criminelles. 

Nous n'avons plus aujourd'hui ni ces inno- 
centes manies ni ces farouches délires. Nous 
ne rendons plus de culte aux Grecs ni aux 
Romains. Ils sont bien morts pour nous. Nous 
nous savons si bien autres dans nos goûts, 
dans nos vues, dans toute notre vie. Certes 
depuis que le christianisme et le lent travail 
des siècles ont formé et développé un ordre 
véritablement nouveau, d'autres époques, avant 
la nôtre, ont eu une physionomie parfaitement 
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distincte; et avec combien de grandeur et 
d'éclat dans l'originalité ! Mais nous, grâce 
à cet esprit d'analyse qui est un des carac- 
tères propres de ce temps, nous notons, 
nous comptons toutes les différences qui sépa- 
rent les modernes des anciens. Par exemple, 
la religion, devenue affaire d'âme avant tout, 
et en même temps ayant des dogmes arrêtés 
et une organisation propre, voilà, dans ce do- 
maine si important, une liberté et une vie, et 
puis une consistance, et une puissance de 
gouvernement que l'antiquité n'a jamais con- 
nues ni conçues ni même soupçonnées. Autre 
aussi est pour nous la notion de l'État , 
plus vaste, plus complicpié, avec des ressorts 
plus délicats à certains égards, mais d'ailleurs 
n'ayant plus cette omnipotence, j'allais dire 
cette divinité que la Grèce ou Rome lui attri- 
buait. Ajoutons que la science, conquérante 
en même temps que contemplative, donne à 
l'homme moderne des spectacles qui eussent 
ravi d'admiration les vieux philosophes, et pro- 
duit des effets où ils eussent été tentés de voir 
l'œuvre de je ne sais quels Titans, mieux avisés 
et plus heureux que ceux de la fable. C'est une 
banalité maintenant que de dire combien le 
monde a changé et combien nous savons qu'il 
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a changé. L'étrange, c'est que la curiosité de 
connaître cette antiquité si différente de nous 
persiste et semble s'accroître. On a beau dire 
quelquefois : 

Qui nous délivrera des Grecs et des Romains? 

On a beau se plaindre du temps que la jeu- 
nesse passe à les étudier, et parler d'eux 
sans respect en regimbant contre l'usage qui 
les rend vénérables. Jamais peut-être ils ne 
furent plus étudiés. Si le culte a disparu, peut- 
être, l'antiquité est devenue objet de science, 
et le nombre de ses admirateurs n'a pas di- 
minué. 

Le contraste entre ces temps passés et le 
nôtre nous plaît. L'histoire, aidée par l'archéo- 
logie, ressuscite à sa manière ce qui n'est 
plus. Nous ne demandons pas à une malencon- 
treuse imitation de faire revivre dans le pré- 
sent les époques disparues, mais nous voulons 
les voir telles qu'elles furent, et pour cela nous 
tâchons d'en évoquer l'image toute vive, et de 
nous les rendre présentes par l'exactitude et la 
fidélité du dessin, par l'éclat et la magie de la 
couleur. Est-ce donc que la belle jeunesse de 
la Grèce antique charme et console un monde 
vieilli? Ce qui est certain, c'est que nous fouil- 
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Ions avec une avidité ardente dans les entrailles 
de Thistoire afin de les retrouver, ces anciens, 
de les refaire, et de les contempler en action, 
en mouvement, vivants, avec leurs coutumes 
et leurs mœiu's, avec leurs institutions, avec 
leiœs sentiments mêmes et leurs idées : car 
c'est jusqu'à Tesprit, jusqu'à l'âme que nous 
voulons pénétrer. Le désir de voir en quelque 
sorte de nos yeux des types d'une parfaite 
vérité historique, nous jette aujoiu'd'liui dans 
une étude qu'inspirait jadis le désir de trouver 
des .guides et des modèles; et, tandis qu'alors 
se proposant de ressembler à l'antiquité, on la 
rapprochait de soi, maintenant nous considérons 
surtout ce qui la distingue de nous, et nous 
la tenons dans le lointain historique qu'elle ne 
peut quitter sans s'altérer; mais c'est avec la 
même passion que l'étude se fait, et, aujour- 
d'hui comme hier, l'enchantement est le 
même. 

C'est qu'ici les figures retracées devant nous 
avec une entière vérité n'ont pas seulement 
une originalité saisissante : elles sont belles, 
et, si particulières qu'elles paraissent quand 
elles redeviennent vivantes grâce à la science 
et à l'art de l'histoire, elles plaisent encore à 
la raison par ce que j'appellerai leur vérité 
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humaine et leur beauté humaine. Phis même 
elles reprennent leur caractère propre, tout 
le convenu, tout l'artificiel tombant autour 
d'elles comme une croûte qui se détacherait 
d'un tableau, plus on s'aperçoit qu'il y a là 
un des types les plus remarquables de l'homme. 
Voilà donc la généralité qui se retrouve, et 
c'est là ce qui fait le charme inépuisable de 
tout ce que la Grèce antique nous a laissé. On 
ne s'intéresserait pas ainsi à ce qui n'aurait 
qu'une valeur locale et temporaire. Le privilège 
de tout ce qui est vraiment grand et vraiment 
beau et partant susceptible de plaire toujours 
et partout, c'est de réaliser, oserai-je dire d'in- 
carner dans une physionomie propre, très ori- 
ginale sans être singulière^ une idée univer- 
selle et immortelle. 

Les anciens Grecs nous fournissent ainsi, 
dans leurs chefs-d'œuvre et dans leur histoire, 
une des plus belles images de l'homme même. 
C'est ce qui explique pourquoi l'on s'est tant 
obstiné à chercher en eux des modèles et des 
guides. Et il demeure vrai qu'en un sens très 
large ils sont tels, parce que tout ce qui est 
beau et grand est propre à inspirer de belles 
et grandes choses. Les copier serait puéril ou pé- 
rilleux. Se mettre à leur école est toujours bon. 
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Si on leur prend^ quelque chose de leur âme, 
on met en soi une force de plus pour faire ce 
métier d'homme où l'on ne saurait jamais trop 
exceller. Lacordaire dit quelque part que le 
Chrétien, à ces hautem's où le placent la foi 
et la grâce, doit saluer avec respect Y honnête 
homme ; il doit être lui-même honnête homme 
en perfection. Saluons aussi ces anciens Grecs 
si admirables, et sachons que nous pouvons 
gagner quelque chose dans leur commerce. 
Nous ne renierons, nous n'oublierons rien de 
ce qui met notre civilisation moderne, malgré 
ses misères, au-dessus de la leur. Surtout 
nous ne méconnaîtrons, nous ne négligerons 
jamais ce que nous devons au christianisme. 
Mais, comme les types supérieurs dans l'ani- 
malité renferment les qualités les meilleures 
des types qu'ils dépassent, ainsi la perfection 
et la beauté de l'homme tel que nous le conce- 
vons maintenant, doit contenir et non suppri- 
mer l'antique beauté qu'elle domine. 

Tout ceci dit ce qu'est ce livre sur la 
Morale d'Aristote, et l'esprit qui l'a inspiré. 
J'ai étudié cette morale avec une sorte de 
passion, prenant plaisir à en saisir et à en 
rendre autant que possible le caractère grec, 
le caractère original; j'ai essayé de l'ex- 
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poser en sa forme propre, ne lui imposant 
ni les proportions ni les apparences ni les 
préoccupations de la philosophie moderne. 
J'ai voulu donner une idée vraie de ce pre- 
mier traité régulier de morale, et, si je l'ai 
commenté par le reste de la philosophie 
d'Aristote, c'est pour être fidèle à Aristote 
lui-même, car ce grand esprit a parfaitement 
vu que si les sciences doivent être distinctes, 
elles doivent être unies : composant ce qu'il 
appelle une Trpay/xareîa, il n'y veut traiter que 
ce qui est du sujet, ocjcecov, comme il dit, et 
il écarte tout ce qui appartiendrait à une 
autre étude, «XXoTpta; o-^ci^f/ew; iv ttn ; mais cela ne 
l'empêche point de porter dans cette étude par- 
ticulière les principes généraux qui animent 
et gouvernent sa pensée, et des diverses 
sciences il fait un système où il essaie de 
reproduire l'harmonieux ensemble de cet uni- 
vers qui est si varié et qui est un. 

J'ai tâché de me faire grec avec Aristote, et 
je me suis laissé librement aller à ce plaisir de 
revoir vivante en quelque sorte cette grande 
philosophie , car les idées sont comme les 
hommes, elles ont une vie, et ici surtout com- 
ment séparer les hommes et les idées, puisqu'il 
s'agit de morale, et partant, selon le mot d'Aris- 
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tote, des choses humaines, ta àv5pw:rtva? Mais, 
en devenant grec, l'auteur de cette étude n'a 
pas cessé d'être moderne et d'être chrétien. 
Indifférent aux doctrines elles-mêmes, il n'eût 
goûté dans son long commerce avec Aristote 
qu'un plaisir d'amateur. Ce n'eût pas été assez. 
Si le véritable artiste ne se déprend pas de 
lui-même en passant dans les autres ou mieux 
en les faisant passer en soi, comment le phi- 
losophe pourrait-il, dans une étude historique, 
faire abstraction de son esprit propre et de 
ses doctrines? On ne peut faire une œuvre sé- 
rieuse qu'en demeurant soi-même : l'auteur 
a porté dans son appréciation son âme, sa 
façon moderne, contemporaine, de comprendre 
et de poser les questions, enfin son christia- 
nisme. Mais, en conunentant Aristote avec 
ces ressources d'un autre temps, il a toujours 
cherché à ne le point dénaturer lui-même, et 
s'il a ici et là senti la joie d'avoir plus et 
mieux qu'Aristote, jamais, il en a la confiance, 
il n'a été injuste pour son génie ni pour sa 
philosophie. 

Ce siècle a vu paraître beaucoup de travaux 
sur Aristote, et, en particulier, sur sa morale. 
Je les ai mis à profit. Il y en a d'illustres, et 
cette mention n'ajoutera rien à leur juste re- 
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nommée. Mais la reconnaissance m'oblige à 
les citer, et si quelque apprenti philosophe 
lisait ce livre avant que ces commentateurs 
ou ces éditeurs de la morale d'Aristote lui 
fussent connus, je lui rendrais le service de 
les lui indiquer : je donne donc ici dans 
une note la liste des auteurs que j'ai con- 
sultés*. Mais je dois signaler d'une manière 
toute spéciale la belle et savante édition de 



1. J'ai consulté très souvent avec fruit l'édition récente des EthicaNicoma- 
chea, par Ramsauer (Leipsick, 1878, avec un commentaire perpétuel en latin) ; 
et le travail fort intéressant de Moore, édition des quatre premiers livres et 
du livre X de la Morale à Nicomaque, avec introduction et notes en anglais 
(2« édit., 1878; Londres). Citons encore le long et très important chapitre 
consacré à la morale d'Arislole, par Zeller, dans sa Philosophie des Grecs (nou- 
velle édition, 1879); la traduction française de la Morale et de la Politique, 
par Thurot, 1824; la traduction française des mêmes écrits, par M. Barthé- 
lemy Saint-Hilaire, 1837 et 1856; les précieuses indications de M. Ravaisson^ 
dans son Essai sur la métaphysique d'Aristote, notamment t. 1, p. 440-482; 
la traduction anglaise de VEthique à Nicomaque^ par Browne (Bobn's classicai 
library, 1880, Londres); l'édition avec notes en anglais de la Politique, par 
Richard Congreve (2« édit., 1874, Londres). Nommons aussi V Examen de la 
Morale d'Aristotef de M. Ântoniu Rondelet (Paris, 1849). Disons eufm que 
nous avons usé en certaines occasions de la Paraphrase d'Ândronicus de 
Rhodes (édit. publiée par Heinsius, 1617, Amsterdam). Je remercie M. La- 
boulaye à qui je dois d'avoir ajouté à tant de secours celui de ce commen- 
tateur ancien, — VHistoire des théories et idées morales dans l'antiquité, 
de M. J. Denis, contient, t. 1, p. 189-190 de la première édition, Paris, 
1856 (il y a maintenant une deuxièmeé dilion), un brillant et vigoureux dé- 
veloppement sur la conformité des théories d'Ârislote au génie hellénique. 
En composant mon chapitre sur VAccord de la conception aristotélicienne dé 
la vie avec le caractère et le génie grecs, je ne connaissais pas ces pages élo- 
quentes. Mon livre était fini quand elles m'ont été signalées. Mais un autre 
écrit de M. Denis avait fait, il y a longtemps, une vive impression sur mon 
esprit : c'est sa thèse intitulée Le Nationalisme d^Aristote, Le « rôle de la 
raison dans les connaissances humaines d'après Âristote » y est étudié d'une 
manière très remarquable. 
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V Ethique à Nicomaque de Sir Alexandre Grant^ 
Je dois noter aussi les très remarquables cha- 
pitres de M. Janet dans sa Morale sur le prin- 
cipe du bonheur et sur le principe de l'excel- 
lence ou de la perfection : il y cite souvent 
Aristote, et il professe ce qu'il nomme un 
eudémonisme rationnel^. Je lui ai emprunté ce 
mot qui rend nettement et vivement le carac- 
tère de la théorie aristotélicienne du bonhem*. 
Enfin, si la lecture du livre de M. Janet a 
grandement contribué à me faire entreprendre 
une étude particulière de la Morale d' Aristote, 
c'est mon cher et illustre maître M. Caro qui, 
me trouvant engagé dans cette étude, m'a 
signalé la question proposée par la section de 

• 

morale de l'Académie des sciences morales et 
politiques pour l'année 1880, et c'est lui qui 
m'a pressé de faire de cette étude le Mémoire 
que l'Académie a bien voulu couronner. 

Il me reste à dire un mot du texte que 
j'ai suivi et du mode de renvoi que j'ai adopté. 
Pour {'Ethique à Nicomaque^ j'ai usé de la belle 
édition de M. Grant, et c'est à cette édition 



\. The Elhics of Aristoîle illusirated with Essays and noîes^ 2 vol., Lon- 
dres, 3^ édit., 1874. J'ai trouvé un grand profit dans les notes abondantes et 
les savants essais qui enrichissent cette belle édition. 

2. La Morale, Paris, 1874. 
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que je renvoie toujours. J'avais songé à ajou- 
ter à Tindication des chapitres et des para- 
graphes celle des pages de la grande édition 
de Berlin, mais, les citations de VEthique d 
Nicomaque étant fort nombreuses et presque 
continuelles, j'ai craint que tous ces chiffres 
ne finissent par lasser et par embrouiller, 
et comme après tout la division en chapitres 
et en paragraphes adoptée par M. Grant et 
par les autres éditeurs anglais est assez com- 
mune, qu'elle est suivie dans Tauchnitz, et 
que la savante édition classique de Susemihl 
dans la Bibliotheca Teubneriana la mentionne à 
toutes les pages, je crois que mes renvois 
permettront au lecteur de retrouver sans peine 
les textes que je cite. Pour la Morale à Eu- 
dème^ je me suis servi de l'édition spéciale 
de Fristzche : elle donne, outre la division or- 
dinaire, la pagination de l'édition de Berlin, 
et je reproduis l'une et l'autre. Pour la Poli- 
tique, je conserve la division en chapitres et 
en paragraphes adoptée par Tauchnitz et suivie 
dans la traduction de Thurot, et j'y ajoute la 
pagination de l'édition de Berlin indiquée par 
M. Richard Congre ve dans sa remarquable 
édition spéciale. Enfin pour tous les autres 
écrits d'Aristote, j'ai de même donné une 
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double indication, celle des chapitres et des 
l^aragraphes d'après les éditions classiques et 
populaires de Tauchnitz, celle des pages de 
l'édition de Berlin, ce qui permet de se retrou- 
ver non seulement dans cette édition maîtresse 
d'Aristote, et dans l'admirable Index Aristo- 
teliais^ de Bonitz, mais aussi dans la plupart 
des travaux spéciaux qui ont été entrepris 
depuis qu'elle a paru, car presque partout 
cette pagination est reproduite. L'utilité de 
ces détails techniques se voit aisément. Aris- 
tote, dans ce livre, paraît à chaque page : 
il importe que les lecteurs, quelle que soit 
l'édition dont ils usent, édition générale ou 
spéciale, savante ou populaire, sachent com- 
Tneni retrouver le grand philosophe dans ses 
propres écrits et contrôlent facilement l'expo- 
sition et la critique de sa Morale. 



INTRODUCTION 



On trouve dans les écrits d'Aristote trois Morales. La 
première est connue sous le nom de Morale à Nico- 
Iliaque^ la seconde est appelée Morale à Eudème, la 
troisième Grande Morale. Cela est fait pour surprendre. 
Mais si Ton examine l'ensemble des ouvrages d'Aris- 
tote, on remarque deux choses : d'abord chacun de ses 
grands traités, formant ce qu'il nomme une Tpayixdzux, 
semble n'avoir été définitivement composé qu après plu- 
sieurs ébauches, ou, pour mieux dire, plusieurs essais, 
et le traité définitif garde les traces de ce procédé de 
composition : on y trouve des répétitions, les mômes 
questions reprises à des points de vue un peu différents, 
des additions, des sortes de corrections, parfois pres- 
que des contradictions. Il y a quelque analogie entre 
cette façon de faire et celle de Leibniz, avec cette 

différence que Leibniz n'a présenté sa pensée sous 

i 
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une forme systématique que dans deux résumés fort 
courts, la Monadologie et les Principes de la nature 
et de la grâce. En second lieu, on peut affirmer que 
souvent nous avons moins un traité écrit par Arîstote 
lui-même qu'une rédaction de ses cours ou une revision 
de ses notes faite par ses disciples. Ainsi s'explique 
la présence, dans la liste de ses œuvres, de plusieurs 
écrits sur un même sujet. 

Cela posé, quelle est la valeur respective des diffé- 
rentes éditions, pour ainsi dire, de la doctrine du 
maître? Et, pour ne parler que de Y Éthique^ quel dis- 
cernement y a-t-il à faire entre ces trois Morales qui 
s'offrent à nous sous le nom d' Aristote ? Est-il permis 
de puiser indistinctement dans les trois quand on 
veut esquisser et apprécier la doctrine morale de l'au- 
teur de la Physique et de la Métaphysique ? 

Pour répondre à cette question, il faut examiner 
de près ces trois œuvres, et alors on trouve que non 
seulement elles ne méritent point toutes trois la même 
considération, mais que les différences entré elles sont 
plus profondes qu'on ne le supposerait à première vue : 
ce ne Sont pas seulement des rédactions un peu diffé- 
rentes d'un même traité, ce ne sont pas non plus les 
étapes successives d'une même pensée.' Les travaux 
remarquables entrepris surtout dans ces derniers temps 
sur les Morales d'Aristote et la comparaison que nous 
on avons faite nous-même ùous permettent d'établir 
les trois points que voici : 

l** La Morale à Nicomaque^ ou pour mieux dire, la 
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Morale de Nicomaque^ *H9i/.a Nr/o|:xâ;^sta, ainsi nommée 
parce qu'elle a dû être publiée, après la mort d'Aristote, 
par son fils Nicomaque, est une izpxyixdzeioc complète, 
un traité régulier, œuvre d'Aristote lui-même, supposant 
d'ailleurs des essais successifs réunis dans un même 
dessein, sur un plan d'ensemble, mais sans que lés 
soudures entt*e les diverses parties aient toujours été 
faites avec le soin qu'y mettrait un écrivain moderne ; 

2** La Morale à Eiidème, ou, pour traduire plus exac- 
tement le litre grec, la Morale d'Eiidème, 'H9r/.à Evorr 
ixeix ou Ev5'/iixix^ est l'œuvre d'un disciple, sans doute 
d'Eudèmè de Rhodes dont le nom sert à la désigner : 
c'est quelque chose d'analogue à ces rédactions que les 
disciples faisaient des leçons du maître, mais il y a 
quelque chose de plus, car le disciple paraît ici se servir 
des leçons entendues plutôt que les reproduire pure- 
ment et simplement, et l'on sent partout le dessein de 
composer un traité nouveau ayant quelque originalité ; 

3* La Grande Morale y 'HQi/à ueyxlx^ est la moins 
importante de ces trois Morales^ et elle semble bien 
n'être qu'un extrait des deux premières, une sorte de 
résumé anonyme, mais avec certains caractères qui 
semblent déceler une époque un peu postérieure à 
Aristote. 

La Morale à Nicomaqtie et la Morale à Eiidèriie, on 
autrement dit les Ethica Nicomachea et les Ethica 
jSudemia, ont trois livres communs : les livres V, VI 
et VII des Nicomachea et les livres IV, V et VI des 
Éudemia sont tout à fait pareils. D'où vient cela? Est-ce 



4 INTIIODUCTION. 

Eudème, qui, ayant refait à sa manière l'œuvre d'Aris- 
tote, s'est borné, dans ces trois livres, à la reproduire 
textuellement? Ou bien, ces trois livres sont-ils d'Eu- 
dème, et est-ce un éditeur d'Aristote qui les a pris aux 
Eudemia pour combler une lacune des Nicomachea? 
Ici les conjectures abondent, et l'on li'ose prendre un 
parti décisif. Cependant l'examen de ces trois livres ne 
semble pas autoriser à les enlever à Aristote*, et, s'ils 
ne sont pas textuellement de lui, on l'y retrouve telle- 
ment présent, c'est si bien sa pensée qui s'y montre, 
et ses habitudes de style même y sont si fidèlement 
conservées, qu'ayant affaire à un disciple si près du 
maître, on peut sans scrupule le citer comme s'il 
était le maître même*. 

Il n'en est pas ainsi des autres livres des Eudemia. 
Bien des différences distinguent cette œuvre de celles 
qui appartiennent incontestablement à Aristote. L'au- 
teur suit pas à pas la Morale à Nicomaquey mais 
avec rintention de la corriger, de la compléter, de la 
perfectionner. On croit sentir presque partout un 
disciple qui n'est point un esprit vulgaire, très épris 
de la doctrine d'Aristote, mais désireux de l'accom- 
moder à son propre tempérament intellectuel, à ses 

1. On peut même assurer que le livre V, sur la Justice, est d'Aristote : les 
citations ou allusions contenues dans la Volitique s'y rapportent très bien. 
Voir notamment Polit,, III, vu, 1. Aoxsî Se -ïraaiv Taov ti t6 Sixaiov etvai, 
xal îJisxP- ï^ fivo; ôjxoXoyoûai toÎç xaTà eiXoaoçtav Xo^o:;, ev ol; oiupiors'. 
xspl TÛv •fjOixûv tI yàp xal tiïI t6 o{xa'.ov, xal Ôeiv toÎî iffoiç îao> 

2. Peut-être faut-il faire exception pour les derniers chapitres du 
livre VII. 
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propres vues, à ses propres sentiments. Sans m'ar- 
rôter ici à tous les détails, comme il conviendrait de 
le faire dans une édition critique des Morales^ je signa- 
lerai deux points qui attirent entre tous l'attention. 
Eudème ou l'auteur des Eitdemia a, plus qu'Aristote, 
le sentiment que je nommerai proprement moral, il 
est aussi plus religieux. Certes, Aristote insiste sur lé 
caractère pratique de la morale : là, dit-il, le but 
n'est pas la connaissance, c'est l'action \ Toutefois la 
moralité proprement dite le touche moins peut-être 
qu'elle ne touche Eudème : de Y Éthique il tourne volon- 
tiers les regards vers la Politique^ science supérieure, 
à ses yeux; Eudème, tout en répétant la même chose, 
demeure plus attaché à VÉthique. Aristote, au-dessus 
de la vie pratique, place la vie contemplative : Eudème, 
qui ici encore répète la même chose, ne parle pourtant 
que fort peu de la contemplation. Ce sont les choses 
proprement morales qui paraissent avoir ses préfé- 
rences. Cette préoccupation se montre encore dans l'in- 
sistance, dans la complaisance, peut-on dire, avec 
laquelle il reprend après Aristote et développe l'étude 
de la volonté et du libre arbitre*. En revanche, 
les formules qu'il emprunte à Aristote semblent 
perdre, chez lui, quelque chose de leur signification 
métaphysique'. On dirait qu'elles n'ont plus la môme 
profondeur ni la même étendue. Celui qui les emploie 

1. J2(/i. iVic, I, m, 6. 'ET:giô>i tô TéXoç ètcIv oj vvwai;, àXXi i:p5;i;. 
12. Eth. End., 11, vi-xi. Comparer avec la Morale à Nicomaquc, 111, i-v. 
3. Par exemple, le mot «vip^fiia. Voir ï, viii, 17-19; 1, i, 2-9. 
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se soucie moins de la philosophie générale que de 
YÉthique. Sa morale n*est pas aussi étroitement en 
relation avec de grandes conceptions d'ensemble, 
avec un système de métaphysique ou de physique. 
Moraliste avant tout, et littérateur*, esprit élevé, dé- 
licat, très judicieux, très réservé aussi, il reproduit 
les formules du maître sans en avoir toujours, ce 
semble, la pleine intelligence, ou plutôt, il les entend 
sans doute fort bien, mais il en use sans avoir le 
goût de les creuser, sans avoir le dessein d'y cher- 
cher comme les racines de toutes ses idées. Il aime 
mieux ajouter aux analyses morales d'Aristote quel- 
ques détails, retoucher certaines définitions, revenir 
sur certaines distinctions, enfin modifier quelque 
peu, et toujours dans un sens plu& proprement et 
plus décidément moral, la doctrine reçue. C'est un 
interprète qui pense à sa manière ce qu'il expose et 
explique, et sa manière de penser est toute morale. 
C'est aussi un esprit plus religieux. Aristote a de 
très hautes vues de métaphysique religieuse, il n'a pas 
dé piété, et sa philosophie, en ôtant, du moins selon 
toute apparence, la connaissance du monde à Dieu, 
exclut tous les sentiments que fait naître la pensée de 
la Providence : la gratitude, la confiance, l'invocation 
sont supprimées. Dans un passage du livre X de la 
Morale à Nicomaqtie^, il dit que le sage doit être de 



1. Comparer notamment la début de l'œuvre avec ceux des traités d'Aristote. 

a. E//t. iV/c, X, VIII, 13. '0 6è xaTà voOv évspyuv, xal toûtov OepaiceUa»v, 

xal ô'.xxei'jisvoç 5piTca. x«'. Oso'fiXioTSTO^ loixe v eîvai* si yip tt; tmjté- 
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tous les hommes le plus aimé de Dieu, es^optÀss-faTs;, car 
si les dieux ont quelque soin des choses humaines^ 
comme il le semble, il est raisonnable qu'ils voient 
avec plaisir ce qui est le meilleur et qui a le plus de 
parenté avec eux, à savoir l'esprit, l'intelligence, le voîg, 
et qu'à ceux qui l'aiment et l'honorent le plus, ils 
fassent du bien, reconnaissant en quelque sorte le soin 
que ces hommes prennent de ce qui est cher aux dieux, 
et leur sachant gré de cette droite' et belle manière 
d'agir. Mais il faut bien entendre ce passage. Ce 
n'est point ce qui lui semble à lui, Aristote, que le 
mot grec ^c-zst exprime. Si Aristote eiit voulu indiquer 
que l'opinion en question lui parait à lui-même une 
conjecture probable, il eût dit : w; eoty.z ; s'il eût 
voulu désigner une apparence naturelle et comme une 
sorte d'évidence, non pas démonstrative ou propre- 
ment rationnelle, mais très engageante, et même 
décisive, h peu près à la façon d'un fait visible encore 
que non expliqué, il eût dit : w; çatvgTat ; mais il dit : 
ô>ç do7iii\ C'est l'opinion d'autrui qu'il rappelle, 

XiiSTôîv àv6pfaii;îv(i)v 6icà Osûv yiveTa*., £>9rsp ôoxsî, xolI 6?t, âv eGXovov 
yxi^:w xi aÔTOùç T(j> àpiTxtù xal Tfa> vuy^tyeoxdtt^ (toûto 6' Âv eir, 6 vou;), 
xal ToO; àyairwvTaç {idtXiora toOto xal Tip.(âvTa; àvteuiroieïv, wç tûv 
çîX(i)v aÛTOÎç èTn{jLcXou{jLSvo'JC, xal 6p6(ii>; xe xal xaXo); rpirrovra; * ori oè 
raÛTa irivra tw 909(0 {JtiV.OTa uirapyst, oux aSi^Xov 6so»iXiTraTo; apa* 
Tàv aÔTÀv 8'elxàç xal eô§a'.;;.ovs9TaTov, taTZS xal outcoç sit, ô ffôso; \xi' 
>iOT' eô8ai;jL(«)v. 

1. Il importe de justifier par quelques exemples ces distinctions. Les 
trois mots en question, cpa{v£Tai, loixe, ooxeî, reviennent pour ainsi dire à 
chaque instant dans Aristote. (t>aiveTat exprime partout une manière de voir, 
un jugement fondé sur des apparences qui ont la clarté et comme l'autorité 
d'un fait, de telle sorte qu'elles s'imposent à tout le monde. C'est une chose 
qui apparaît, qui saute aux yeux. On traduirait bien par ces mots français : 
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ainsi qu'on le remarque en tant d'endroits où il se 
sert du même mot; ici, c'est une allusion à Topi- 

on voit que...j ou il est visible que,,. Voici quelques exemples. Eth, Nie, 
1, VIII, 13. <l>atveTai 8' Stic*); tulI tûv èxxà^ dcyaOûv itp096eo{iivv^ (tj eô6ai- 
{iovta), xaOiicep e?ito{xev. Que le bonheur ait besoio des biens extérieurs, 
cela est visible : une plus profonde étude apprend qu'il ne consiste pas 
essentiellement en cela, mais il ne saurait se passer décela; on voit cela par 
une simple vue jetée sur les choses. — I, i, 2. AiocQopà 8c ti; cpaciveTsi tuv 
teXcÛv. Que parmi les fins qu'on peut se proposer, il y ait des différences à 
faire, cela se voit tout de suite, cela apparaît de prime abord. — III, ii, 16. 
T: ouv i^ Tcotdv xi È9tiv, iic2i8^ tûv EipTipiévtov oùBiv éortv; éxou9tov pièv 
8^ cpaiveToc:, x6 8' éxouvtov où xâv irpostpExdv. Qu'est-ce donc que la 
libre détermination (icpoaipefft;), quelle en est précisément la nature, puis- 
qu'elle n'est rien de tout ce qu'on vient de dire? On voit bien qu'elle est 
quelque chose de volontaire, mais tout ce qui est volontaire n'est pas libre. 
— Voir encore Eth. Nie, VIII, ix, k; VIII, xiv, 3; X, ix; 18, 20; et Polit., 
I^ m, 18, 19; II, vi, 18. — *£oixe n'exprime plus cette sorte d'évidence de 
fait (justifiée d'ailleurs ou non par la raison, mais ayant toujours au moins 
une valeur provisoire); eotxe marque la vraisemblance, la probabilité : 
l'apparence ici, c'est ce qui s'offre à l'esprit comme une conjecture ou 
conclusion raisonnable (du moins, dans telle ou telle supposition, comme 
dans le passage en question, OsocpiXioraTo; eotxev..., etc.) : on pourrait 
traduire en français par ces mots : il semble bien que..,, ou t7 y a lieu de 
penser que,,, ou on peut conjecturer que,,. Ce ne sont que des vraisem- 
blances, mais des vraisemblances qui ont du prix aux yeux de l'auteur, 
et il les prend à son compte. Voir Eth, Nie, III, ii, 9. ^'OXux; ykp sotxev 
•r^ irposipsffi; ircpl xà éo' t^jiÎv Etvat. Il semble bien que la libre détermi- 
nation est chose qui dépend de nous : cela ressort de l'analyse des faits; 
il est naturel de juger ainsi : c'est une conclusion raisonnable. Voir encore 
I, VIII, 17; VIII, xiv, 2; et Mit,, II, vu, i; III, ii, 11; III, viii, 7. Ce 
dernier passage est fort curieux. Âristote y parle de l'homme qui a une 
vertu tellement supérieure qu'il ne peut être soumis à personne : lui donner 
un maître, ce serait presque vouloir commander à Jupiter. Il ne reste donc, 
conclut Aristote, qu'un seul parti à prendre, et cela conformément aux indi- 
cations de la nature, c'est que tous obéissent de bon cœur à un tel homme, 
en sorte que ces personnages extraordinaires soient comme des rois perpé- 
tuels dans les cités. Aei'xETxi Toivuv, 8irep ëoixe ^itsQuxsvat, iretBEoOat 
x(ù TO'.ouTb) irdcvTsç diffjAévcoç, &7xe ^aaiXca; elvai toù; toioutou; âVoiouç Èv 
Tat; itôXeaiv. — Aoxet est le terme générique qui exprime l'opinion : c'est 
ce qu'on pense, ce qu'on croit, ce qu'on juge, ce qu'on admet. Il y a certai- 
nement des cas où l'opinion ainsi indiquée peut bien être celle d'Aristoie, 
mais même alors c'est à peine s'il prend parti : l'opinion signalée le laisse 
comme indifférent. S'il voulait marquer qu'il la juge raisonnable, probable, 
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nion vulgaire, ou peut-être est-ce plus précisément 
une allusion à Platon. Admettant par hypothèse la 
conception platonicienne d'une Providence, il dit 
qu'en ce cas ce n'est pas l'homme juste, comme le 
veut Platon dans sa Républiques^ mais c'est bien 
plutôt le sage parvenu à ia vie contemplative qui doit 
mériter l'amour des dieux*. Caria divinité est avant 
tout intelligence et pensée, et c'est par la pensée 
surtout que l'homme lui ressemble. Tel est le sens 
de ce passage, le seul de la Morale d'Aristote, où il pa- 
raisse y avoir quelque chose de proprement religieux ^ 
Ailleurs on ne trouve que des comparaisons emprun- 
tées aux traditions communes sur les dieux, ou bien des 
vues toutes métaphysiques, sereines, mais froides. 

autorisée, il emploierait plutôt la forme Sd^etsv àfv, forme dubitative qui 
précisément substituerait à une opinion en quelque sorte impersonnelle 
les préférences d'Aristote : il se montrerait par là incliné vers l'opinion en 
question. En disant qu'oui pourrait penser que,,., il ferait entendre que lui- 
même est porté à penser que... Les exemples abondent : il n'y a rien de par- 
ticulier à citer. Revenons àôoxet: il semble que..,; est-ce àÂristote ou aux 
autres? Souvent peu importe. Il semble à tout le monde, voilà très souvent 
le sens. Par suite, il semble au vulgaire, aux esprits superficiels ou aux 
sophistes. Alors 6oxe7 est le mot propre. Aristote ne mettrait point lo:xe. 
Il se sépare lui-même de l'opinion qu'il rapporte. Voir par exemple Eth, 
Sic, I, m, 2 (Ta 6è xaXà xxl xà oîxaia ToaauTT,v iysi ôiatpopàv xotl it).4vT,v 
iâvtt Soxeîv vdjA(^ jxdvov elvai, ouast 6è ji-f,); I, x, 3 (Soxst yàp eîvat t: 
Tw TsOveÛTi xal xaxôv xal àyaOdv...). 

1. Platon, Republ,, X, 613 A. 

2. Andronicus de Rhodes, dans sa Paraphrase de la Morale à Nicomaque, 
explique ainsi ce passage : El ydp ti to) Bsb) {léXei tûv avOpuicivcov, xai tiç 
èorlv aOtûv m^jiéXeia Tcap' èxeîvou, xaOarep xaat §oxet, xal c?i\ ye, Tivt 
Tûv èv iv6pb>i;oi; x^^^^^^ '^^^ ^^^^ {lâXXov slxdç..., etc. Le sens impersonnel 
de Soxei est compris, mais Andronicus ajoute irâfft, et puis il prend parti 
lui-même. 

3. Dans la doctrine propre d'Aristote, c'est en un autre sens, nous le ver- 
rons, que cette vie selon l'esprit, ô ^lô; xaxà t6v voûv, est divine. 
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Dans Eudème, c'est autre chose. Non seulement la 
religion populaire inspire à Fauteur plus de sym- 
pathie, comme par exemple lorsqu'il dit que Dieu 
est content lorsqu'il reçoit des sacrifices en rapport 
avec nos moyens*, mais dans la manière de conce- 
voir la relation de Dieu au monde, Eudème est bien 
plus près de Platon que d'Aristote : il dit que l'amitié 
ou affection (ytXc'a) qui unit le père et le fils, est 
celle que Dieu a pour l'homme ', et il veut que la 
pratique de la vertu morale se tourne en un hom- 
mage à Dieu; à la fin de cet ouvrage, dans le beau 
fragment qui termine le livre VIP, ou qui plutôt est 
un débris d'un huitième et dernier livre, il voit 
dans la moralité un acte de religion: c'est par le 
rapport que les choses ont à la connaissance de 
Dieu qu'il faut juger de la valeur des choses mêmes, 
et ce qui nous empêcherait de servir et de contempler* 
Dieu (tàv Qîbv ôepamvîiv xat âcwpeîv) est mauvais. Dieu 
et l'homme sont, dans Eudème, reliés, si je puis 
dire, par des liens affectueux. Dieu aime l'homme, 
l'homme sert Dieu avec respect, avec amour, et la 



1. Eth, Eud,, VII, X, 23. 

2. Elh. £ud., VII, X, 8. Nous reviendrons plus loin sur ce passage. Mais 
remarquons dès maintenant qu'ailleurs (VII, m, 4) Eudème semble nier ce 
qu'il avance ici : « Dieu n'aime pas à son tour comme il est aimé, et il serait 
ridicule de le lui reprocher : le propre du supérieur c'est d'être aimé, non 
d'aimer. » Il est vrai qu'il ajoute : « ou d'aimer d'une autre manière. » 

oiXitTai, t^To) apyjivz'. xal àp/ojisvw" oiXsroOai yip, où çiXsCv, toG dtp/ov- 
To;, -Pj ^iXsîv aXXov Tpoirov. 
:*•. Elh* End.i Vil, xv, à la fin. Nous reviendrons aussi sur ce passage. 
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vertu est excellente parce qu'eUe ipène à Dieu\ 
La Grande Morale^ bien mal nommée, puisqu'elle 
est la moins importante des trois principales œuvres 
morales contenues dans les écrits d'Aristote, la 
Grande Morale a tellement le caractère d'un résumé 
qu'on a pu se demander si le titre qu'elle porte 
n'avait pas pour origine une erreur de copiste : 
/jiéyaXa, au lieu de zg^âX^ta*. Quoi qu'il en soit, la 

1. Voir encore £/A. £»(d., VII, xiv,21-23. Tô 8è Çt.toujjlsvov tout' etti, ti; 
T, Tf,î xtvift^efa); àpX"^ *^ "^ ^^7%' A"î\Xov ôif;, ÛTKSp èv t^ oXw, Oeôç xal 
èv èxe{v<i>. Ktvst ydp itwç irivra tô év -f.jjLÎv OeÎov. Ad-pu 6' ipx'h o^ ^oyo;, 
àWi Tt xpeiTTOv. Ti ouv 5v xpeiTTOv xal èir.Trf,{jLT,ç efnoi, iCià^ Oed;; 'H 
yàp dpET-); tou voO ôpyavov xal 8ià toOto ol icdtAai IXsyov, eÔTyyct; xa- 
XoûvTai ol av 6p{xif;9a>9: xaTopOoOv JXovoi ovts; xal ^oûXeoSai ou 9U|xssp6'. 
auTOÎ; • l/ouff». yàp ipx'^iV TO'.ayTT,v f, xpetTTwv tou voO xal tt^î poyXT,aea)!;... 
4>avep6v 5à or: 5uô cTSt^ eÔTuyta;' t^ jxèv Ôcia* Stô xal Soxeî ô euTujr^,? 8ià 
Osôv xaTopBoOv. « Ce qai met tout en branle dans l'âme, c'est Dieu. Le prin- 
cipe de la raison, ce n'est pas la raison, mais quelque chose de supérieur : 
et que peut-il y avoir de supérieur à la science même, si ce n'est Dieu? La 
vertu est comme l'organe, l'instrument de l'intelligence; mais il peut arriver 
qu'on réussisse en ce qu'on fait par une sorte d'instinct, sans réflexion, et 
le vouloir ne sert plus de rien : c'est que l'on a alors en soi un principe 
d'action supérieur à l'intelligence et à la volonté. Il y a donc une sorte de 
bonheur qui est divin. Dans le cas qui vient d'être indiqué, celui qui est 
heureux réussit^non par lui-même, mais par Dieu. » Placer la raison discur- 
sive et la science au-dessous de l'intelligence pure, c'est très conforme à la 
doctrine d'Aristote; mais n'y a-t-il pas ici, dans la manière dont cette vue 
est présentée, quelque chose de platonicien? L'influence et le souvenir de 
Platon se montrent encore plus dans ce qui est dit de cette bonne fortune 
(is^Tu^ria) qui est en même temps bonne conduite (xaTopOoDv), et qui, sans 
raison et sans volonté, dénote quelque chose de supérieur à l'intelligence 
même (Dieu est mis au-dessus de l'intelligence, ce qu'Aristote ne ferait 
point). Tout ce passage rappelle la théorie du àtWrt divin, Oeia {lavCa, dans 
le Phèdre de Platon (236 6), et fait aussi penser par avance à Plotin parlant 
de cette ivresse causée par le nectar divin, ivresse qui vaut mieux que la 
calme et froide sagesse : les inspirés ne manquent pas de raison, ils ont 
plus et mieux. Eudème emploie le mot sv6ou9ia9{jLo{ : ils ontJ)ieu en soi. 

2. Conjecture de Trendclenburg. 'Hôixwv xs^iXaia ou -fjôtxûv jieyiXwv 
x3siXa'.3(. 
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doctrine d*Aristote se trouve, dans ce traité, modifiée 
en plusieurs endroits. Eudème semble souvent suivi 
de préférence à Aristote, mais Eudème à son tour 
est abandonné. L'auteur choisit entre ses deux guides, 
et ne se livre jamais complètement ni à Tun ni à Fautre. 
Il est moins religieux qu'Eudème : il déclare nette- 
ment qu'une relation affectueuse ne peut s^établir 
entre Thomme et Dieu, et même qu'aucun sentiment 
d'amour ne saurait avoir Dieu pour objet ' : on serait 
ridicule de prétendre aimer Jupiter. D'autre part, il 
écarte, comme Eudème, les hautes conceptions méta- 
physiques, et se réduit volontiers à la pure pratique. 
Aristote, ayant à cœur de faire de la morale une étude 
distincte et propre (Tipay/iireta, uiOsdoç), renvoie sou- 
vent ailleurs d'importantes questions (àllorpixç c/i- 
4^e«5 àv dm) : c'est par scrupule de méthode. L'auteur de 
la Grande Morale en ajournant ces questions semble 
n'en avoir guère souci, et sa . philosophie des choses 
humaines ne repose plus sur une philosophie générale 
ferme et profonde. La grande théorie de la puissance 
et de l'acte est réduite, ou à peu près, à la distinction 
commune entre les facultés ou tendances et les faits 
actuels qui en sont les manifestations. Les vues d'Aris- 
tote sur la félicité et la contemplation ne se retrouvent 
plus que rarement, et en général bien amoindries. 
La pensée de Fauteur ne semble pas toujours très sûre 
d'elle-même. S'il lui arrive de dire avec Aristote que 

1. Magn, Mor., Jï, xi.'Il U -Kpô; Oeèv çiXb oùBè àvTiçtXeîa6at SéyeTai, 
0'j6' ôXw; tô oiXeTv • Stottov -^àp av eTt,, eî ti; ^atr, oiXetv tôv Mol, 
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Dieu est au-dessus de la vertu [à ydp Oièç /SéXnwv znç 
àpenj;)*, c'est après avoir dit dans un autre chapitre 
que la vertu est au-dessus de tout (oùSèv P>élusv t^; 
àpîTfiçy. Il réserve la louange aux seules vertus mo- 
rales proprement dites, et il déclare que la prudence, 
la sagesse, et en général les vertus intellectuelles ne 
sauraient en aucune façon l'obtenir, ce qui signifie dans 
son langage qu'elles n'ont aucune valeur morale ' ; mais 
plus loin il énonce l'assertion absolument contraire, 
et dans les mêmes termes. A la sagesse pratique 
(^(fp6yYi7tz) il accorde expressément la louange*. Quant 
à cette sagesse spéculative, cette sagesse proprement 
dite (o-oçta), qui était pour Aristote le terme suprême 
de l'activité humaine, la suprême félicité, une chose 
vraiment divine dans l'homme mortel, qu'en fait l'au- 
teur de la Grande Morale ? Il lui conserve le rang élevé 
que lui assignait Aristote, et il trouve même pour en 
marquer l'excellence de belles expressions. Aristote 
parle dans la Politique de la noble liberté du citoyen 
que l'active vigilance d'un intendant dispense d'entrer 
dans le détail de ses affaires': l'auteur de la Grande 
Morale applique cela à la raison pratique et à la sa- 



1. Magn. Mor.y II, v, 2. 

2. Magn, Mor,, I, xviii, 15. 

3. Magn, Mor,^ I, v, 2. Katà yàp ta ut»; (ta; toO t,6oG; ipexà;) eraivs- 
tol Xs^d^sda, xaxà 8è ta; toO tôv Xdvov Ij^ovtoî, oiSei; iitaivcTTat • ovts 
yàp OTi oo^di;, ou6sl( ciratvsiTai, oûts oti 9pdvi{xo;, où6' oXuç xaTc£ t*. tuv 
'70iouT(i>v où^éw, 

4. Magn, Mor,, I, xxxiv, 12. *Ei:aiv£Tol ^ap etfftv ol çpôvijxoi* ô 6* êratvo; 
ipexf,;... 

5. Volit., I, II, 23. 
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gesse ; semblable à un intendant, la raison pratique 
prépare à la sagesse du loisir et lui assure toute liberté 
pour accomplir son œuvre propre, et cela en prenant 
le soin de maintenir les passions et de les assagir ^ 
Et c'est bien en effet à la sagesse que doit appartenir 
la prééminence : la pensée pratique n'a pour objet 
que l'intérêt de l'homme ; la pensée pure ou sagesse 
spéculative a pour objet l'éternel et le divin. Mais, au 
moment même où Fauteur exalte ainsi la sagesse, 
il laissé voir que poiir lui ce qui vraiment prime 
tout, c'est la vertu morale : car de cette sagesse 
même il fait une vertu morale, il la déclare digne de 
louange, sans quoi il se trouverait que, supérieure à 
la pensée pratique par son objet, elle lui serait infé- 
rieure par sa valeur propre*. N'est-ce pas redire 
encore qu'il n'y a rien de meilleur que la vertu? 
C'est pour la vertu que tout le reste existe, lisons- 
nous dans un passage bien remarquable, et tout le 
reste est comme un point de départ pour aller à 
elle. Or, les moyens existant pour le but, la fin est 
semblable elle-même à un principe, et c'est en vue 
d'elle qu'existe chacune des choses qui mentent à elle. 
La vertu est la plus excellente des causes, car elle 
vise à la fin, non aux moyens. Et cette fin, c'est le 



1. Magn. Mor., I, xxxiv, à la fin. OStu) xxi Ô|jlôi<oç toutw ti çppdvr.çt;, 

wffTrep èitÎTpoTtdi; Ttç èrti rr.ç ffoçîaç, xal irapsaxeui^i aÔT^Q OPyro>k"/iv, xal 
TÔ iroisiv t6 «Otï^ç ^PYO^i xaTÉ/ou^a ta iriOr, xal xauxa awypovîÇouffa. 

2. Magn, Mor., I, xxxiv, 17. 'H jièv yào aosîa itepl t6 àîôtov xal tô 
SeÏov, t| ûè çp6vT,aiç irepl TÔoujxçipov àvOp<oicfa>..., tiare ôf^Xov oti f, ooaia 
àpsrr, sjTiv. Tout ce chapitre est extrêmement remarquable. 
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beau, le tout de la vertu consiste à se proposer comme 
objet le beaul. Quelle affirmatkMQ de l'excellence de 
la vertu qui se conflffad avec Texcellence même de 
son objet, le beau ! On s'est demandé s'il ne fallait 
pas reconnaître ici je ne sais quelle nuance de stoïcisme 
introduite dans la pensée et dans lé langage d'Aristote. 
On a remarqué de plus le sens un peu nouveaii de 
certaines expressions', la recherche des distinctions 
minutieuses, et quelque peu subtiles, le goût pour les 
divisions, pour la logique à outrance, pour une dia- 
lectique un peu sèche et scolastique', et tout cela a 
paru assez conforme aux habitudes stoïciennes. On 
a été très frappé aussi d'un passage de la théorie de 
Tamitié, fort digne de remarque en effet, encore 
qu'un peu obscur: l'auteur établit une différence 
entré zà oiX/îtov et zb ^ovk/izcv d'une part, et zb (fik^ziov 

1. 3/0^71. Uor.^ I, xviii-xix. Taûrr.ç yàp ëvsxft xal xàXXa Èort, xal sic 
TauTT^v sotIv t| âpx"^.' touto'j svexev,* jjloXXov T3t tt; tout' Ioti'v fô Se TéXo; 
^PX^ Tivl eoixe, xal toutou ëvsxév èttiv ëxsvtdv... peXTionr^ Itftlv aktz 
(ti (ipST^), ÔTi Toû Tg'Xoui; ÊTcl JTO/acT'.x-f,. . Tf,; H Y sffTl x£koç tb %zk6w,,, 
Tt^ç ipeTïî; lèavTeXûç tout' sotI tô xa*AÔv 'itpobé^^. 

2. Notamment l'emploi tlu mot ôpix-/j. Voir Magn, Mor,, l, iv, 9*1 1. Là se 
trouve cette proposition qui n'est pas en accord avec la doctrine d'Aris- 
tote : OùBè èvépYstqi ou iirfii ôpjjL-f;. Ce qui signifie, d'après le contexte, 
qu'il n'y a point d'acte là où il n'y a pas ce que l'on appellerait dans la 
langue du dix-septième siècle inclination de la volonté. C'est trop restreindre 
le sens du mot aristotélicien èvép^eta, et c'est prendre 6c{jl-/j au sens stoï- 
cien {complète spontanéité de la volonté, mouvement d'élan par lequel la 
vobnté s'approche des objets extérieurs, comme dit t/ès bien M. Gnyao 
dans son Manuel d'Epictéte, traduction nouvelle, Paris. 1873}. 

3. Voir, en particulier, le chapitre i^^ du livre 1®K Sans doute Aristote 
procède d'une manière analogue^ quoique avec plus de prestesse, dans ses 
réfutations où il accumule les objections, les critiques, les déductions et 
réductions à l'absurde; mais dans ses expositions il -a une manière large qui 
ne se retrouve pas ici. 
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et Tô j3cu).v3Tg5v d'autre part. Ce qu'il nomme (fO.vizcv et 
^svhixôv, c'est ce qui est l'objet propre de l'amour 
et du vouloir, ce qui est aimable ou digne d'être 
aimé, ce qui est digne d'être voulu, ce qu'il est 
naturel et raisonnable d'aimer et de vouloir. Il 
réserve les mots çtXvjréov et ^zvhiréov, lesquels mar- 
quent une sorte de contrainte, pour ce qui détermine 
effectivement l'amour et le vouloir, et il montre que 
cette détermination peut avoir lieu sans que la raison 
la précède ou l'approuve. Quand on aime ce qui est 
mauvais, parce qu'on y trouve de l'agrément et de 
l'utilité, on ainie une chose <jui se fait aimer sans être 
vraiment aimable ; on aime en fait, et comme par la 
force des choses, ce qui n'a pas droit à l'amour * . 
Aristote avait employé dans un passage de la Mo- 
raie à Niùomàque les mots «iperà et (xipezésv d'une 
manière analogue, mais sans songer aucunement à 
faire de cela une théorie*. C'est encore dans l'école 
stoïcienne que se rencontre le goût pour ces sortes 
d'oppositions et pour cette précision extrême de lan- 
gage : les stoïciens se sont montrés fort attentifs aux 
mots, fort soucieux de les expliquer, de les com- 

1. ^lagn, Mor., II, xi, 9, 12, 18. "Exepov {lèv ouv iaxi xà çiXv^Tàv xal t6 
oiXi^Téov^ ûoicep xal xà ^x/kr^xà'v xai xà ^uXv^téov. Bou'kr^xàv {lèv yàp t6 
â?cX(â; àyaOov, ^uXrjéov §è xà éxiorti) âY^Bôv. OCtu xal cpiXTjôv piâv x6 
dtrXcô; àyaOûv, çiXt^tsov 6à tô «ut^ àyaBov. "Eori 6è xb jxèv 9t)^'i\'cëov xal 
ffikr^xô'Vj xb Si çpiXi\TÔy où% ivti çptXï^Tsov... 'EiteiS-^ xi^aOu) Ttxo)^ou0el tô 
jrjji^cppv xal xb ifiû, -^ èori (pauXo; (ov t,§u{,. xolijxi^ oCXoç* 'jcaAtv. au 
9U{x«pip(i)v, ^ 9U{X9ép(i)v, TaÛTT^ otXo;. 'KÏX oOx êorat ys %a.xà xb 9i\r^xbv 
71 TOiaÛTïi çi)^{a* çt)^t;TÔv yàp t,v xivaOôv, ô 81 oaOXoç où «piXT,T<k' ou yàp 
àXkà xatà xb 9Ckr^xéo^. 

2. Eth, Nie, III, 1,40. 
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menter, d'en développer le sens. Toutes ces raisons 
réunies ont donné à penser que Tauteur de la Grande 
Morale pouvait être quelque péripatéticien que les leçons 
du Portique ne laissaient pas indifférent. Dans la 
Morale à Eudème^ il y a comme un retour au pla- 
tonisme; dans la Grande Morale, il y aurait un 
mouvement vers le stoïcisme. C'est fort possible. Il se 
peut aussi que toutes ces nuances s'expliquent sim- 
plement par la prédominance, croissante depuis Aris- 
tote, des préoccupations morales, et aussi par le 
goût si naturel d'un disciple pour le commentaire et 
la paraphrase des idées du maître ^ En tout cas, la 
Grande Morale semble d'une époque un peu postérieure 
à Aristote, et ce n'est pas sans quelque défiance qu'on 
y peut chercher sa pensée. 

Je me borne à ces indications ^ Il est facile de voir 
maintenant que, dans une étude sur la doctrine morale 
d' Aristote, c'est à la Morale à Nicomaque surtout et 
presque exclusivement qu'il faut s'adresser. La plupart 
de nos citations seront empruntées à cet ouvrage. Dans 
les deux autres nous chercherons des éclaircissements, 



1. On en trouve un exemple notable dans Texplication longue et peu 
claire d'ailleurs (1, ii) de cette expression d'Aristote disant (£{/i. ffic, I, 
VIII, 8) que la félicité est de toutes choses la plus digne d'être poursuivie 
et choisie, sans faire pour cela pjirtie de la série des biens, sxi 6è irivTwv 
aîpETcùTaTTjV, ji-^ auvapiOjioujiévTjV. 

2. Voir, sur ce sujet, Ueberveg, Grundrm der Geschichte der Fhilosophie, 
t. I, p. 176 et suiv., édit. de 1876. Les diverses opinions des critiques sont 
très clairement résumées. Voir aussi Vlntroduction de M. Barthélémy Saint- 
Hilaire à sa traduction des Morales d'Âristote, et surtout le premier Essai 
de sir Alexandre Grant, dans son édition de la Morale à Nicomafiue^ t. I. 
p. 18-71. Londres, 3» édit., 1874. 

2 
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des commentaires, des moyens de discussion, des 
termes de comparaison. 

Nous voudrions d'abord donner une idée nette et 
vive de la doctrine, nous esquisserons donc l'homme 
vertueux et sage d'après Aristote. C'est le meilleur 
moyen, semble-t-il, de présenter cette morale telle 
qu'elle est, sans la dénaturer, sans la fausser. Nous 
entrerons ainsi en commerce intime avec l'auteur. 
C'est après avoir été à son école, après l'avoir pour ainsi 
dire entendu, écouté, admiré, que nous redirons ses 
leçons. Notre esquisse sera faite avec le souvenir sans 
cesse présent de son enseignement. Nous raconterons 
et tâcherons de faire partager nos impressions. 

Après cela, nous pénétrerons dans l'intérieur de la 
doctrine. Nous nous demanderons ce qu'elle dit tou- 
chant, la règle morale et touchant la fin pratique. 
Nous essaierons de la bien comprendre, d'en bien fixer 
le sens. Nous verrons quelles difficultés elle soulève, 
comment la plupart de ces difficultés disparaissent 
quand cette morale est remise en son vrai jour, à sa 
place, je veux dire quand elle est rattachée à l'en- 
semble des conceptions philosophiques d'Aristote. 
Cependant certaines difficultés demeureront : nous 
verrons pourquoi. 

Entrant de plus en plus dans la pensée d'Aristote, 
nous saurons en quoi consiste son système moral et quel 
nom il faut lui donner. Ce système, nous l'apprécie- 
rons et nous chercherons comment il peut être modifié, 
amélioré, si Ton veut le conserver. 
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Dans tout le cours de cette étude, nous, nous tien- 
drons très près des textes, citant, traduisant, commen- 
tant sans cesse. Aristote mérite bien qu'on fasse effort 
pour le suivre. On ne perd ni son temps ni sa peine 
en une telle compagnie. Outre le plaisir vif et noble 
de recueillir à chaque instant de belles choses, on 
médite sur les plus hautes questions, sur celles qui 
ont le plus de droit à intéresser et à passionner le 
philosophe, et c'est une fortifiante méditation. 



CHAPITRE PREMIER 



ESQUISSE DE L*HOMME VERTUEUX ET SAGE 
d'après ARISTOTE. 



Vous êtes tout pénétré de la doctrine d'Aristote et 
vous réglez votre conduite d'après ses principes. Que 
serez-vous? 

Votre vie sera belle, moralement belle, ou du moins 
votre ambition sera de communiquer à toutes vos 
actions cette beauté qui les rend dignes de louange. 
Vous savez que si le tempérament peut contribuer 
à la vertu, elle n'est pourtant pas un pur don de la 
nature, et que, si les circonstances peuvent lui venir 
en aide, elle n'est pas le résultat d'une bonne fortune : 
elle est le fruit de l'exercice, de Thabitude, et comme 
d'un travail entrepris et poursuivi avec réflexion et 
liberté*. Il y a des actions dont vous êtes le maître, 



1. Eth. Nie, III, V, 17. Eftojîa. — I, ix, 1-4. *II xaxa «civa Ostav iioipav, 
•?, xal 6tà Tu/T,v... oi' (ip*Tf,v xal Tiva {ia6T,y.v t, a5y.T,5'.v... Sià tivo; 
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VOUS les reconnaissez comme vôtres depuis le commen- 
cement jusqu'à la fin*, parce que vous les voyez 
naître d'un dessein formé par vous et s'accomplir 
suivant ce dessein, malgré, les influences contraires 
et les obstacles. Vous vous appliquerez donc, avec 
une énergie persévérante * , à agir d'une manière 
droite. Ayant en vue un noble but, vous y marcherez 
d'un pas ferme'. Vous serez courageux et tempérant, 
libéral et magnanime, vous pratiquerez la justice, 
vous observerez l'équité, vous serez un parfait ami. 
Tout cela est beau. L'honnêteté morale consiste en cela. 
Avec ces vertus morales, on est un honnête homme, 
un honuue comme il faut, un homme de bien, -/.aXc; 
'AxyxOéç, a7:s'jioùo;, èmuyr/iç, àyxQsç^ on est de ceux qui 
font bien en ce monde leur métier d'homme, rô àvOcca- 



îxaB'f.ffew; xat ÈTrijxsXsîa;... — H, i, 2-8. Sur riiabitude, sOo;. — HI, 
II, 9. "OXw; Y*p lo'.xev i\ xpoatpeai; Trspl xà èç* f.jitv eîvai. — III, ii, 17. 
'II yàp irpotatpefft; jisxà 'kôyou xal ôiavoia;. — VIII, xili, 11. Mérpt^ o' 
sotxev il Toû SpdffavTo; "Jj rpoatpeotç' xr^i ipsTf,? yàp xal toû ifioû^ sv 
TTj xpoatpEîst t6 xupiov. — II, V, 4. At 6è ipexal itpoatpiffetç Ttvè; t; oôx 
aveu -ffpoatpgffswç. — Voir sur la xpoatpsa:ç, préférence et détermination 
réfléchie et libre, les chiip. m, iv et v du livre III. Voir aussi II, iv, 3, où 
les trois conditions de laction vertueuse sont très nettement marquées : 
xpwTOv jièv, èàv elSci;* iizzi't* eàv xpoaipoujievoç, xal irpoaipoujiEvo; ZC 
«Oxa* xô ôè xptxov, xal èàv pe6a{w; xal ijisxaxiv-fjxw; l^wv 7:p4xxTj, 

1. Eth. Nie, III, V, 22. Twv ptèv yàp itpaÇewv à-Tc' àpyr^i 1^*7,9^ '^^^ 
xAouç xuptoi £9uev. — III, m, 15. "Eoixs 6t„ xaOdtxep eToTixat, dfvBptdirc; 
^PX^ xwv -rcpaÇswv i^ 6è ^ox/k^ irepl xwv aOxû xpaxxûv. — III, v, 9. Toû 
vàp emjjLeXTiôfjVai xuptoi. — III, v, 5. "AvOpwnov àpy;>jV xal Y6vvYiT>;v xwv 
rpaÇeu)v (uvrep xai xsxvb>v. 

2. Eth. Nie, III, V, il. AtaxsAoûsi yàp èvepyoûvxs;. 

3. Eth. Nie, I, VIII, 9. "û^rfip ôè 'OXujjLTtiiotv oO^ ol xaXV.oxo: xal 
lyyupôxaxoi oxe-f avoûvxai, àW ol aYwviÇôjievoi, xouxwv yip xive; vtxwjiv • 
ouxw xal xwv sv xih ^iui xa^uy xiyaOwv ol jrpixxovxsç ôpOw;, èir^,6oXoi 
Yi'YVovxat. 
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TT&vccrOatS 011 vit d'une manière noble, belle, excellente, 
sv Y.OLÏ xaXw;. Mais vous ne devez pas vous en tenir 
là. Si la vertu pratique est d'un très grand prix, il y a 
pourtant une chose plus éminente encore: c'est la« 
sagesse. Cherchez dans la contemplation des objets 
éternels la perfection la plus haute et la félicité la 
plus grande qui se puisse concevoir, et ne désespérez 
pas d'atteindre en quelque sorte la vie divine elle- 
même en pensant le divin. 

La vertu morale et la vie pratique, la sagesse et la 
vie contemplative, ces mots résument tout. Soyez bien 
un homme et devenez presque un dieu. 

Mais entrons dans le détail. 

Ce n'est point pour languir dans l'oisiveté ou pour 
ne vous occuper qu'à des bagatelles que vous êtes 
né*. Comme la nature n'est point inactive et ne fait 
rien en vain, vous aussi vous ne devez point demeurer 
lâchement endormi ou ne vous agiter que pour de 
futiles objets. La vie est chose sérieuse, et nul ne sera 
bon, s'il n'est sérieux. 

Actif et sérieusement occupé, vous serez, dans l'occa- 
sion, fort, intrépide, vaillant'. Vous n'ignorerez pas le 
péril, vous ne le chercherez pas inutilement : vous 
saurez l'affronter, le braver; vous garderez entre la 
crainte et la témérité un juste milieu, et ainsi vos 

1. Elh. NiCj X, vin, 6. Montaigne dit : « Faire bien Tliomme. » EssaU, 
HI, XIII. 

2. Eth. Nie, y \,yi, 4-8. 

3. £(/(. Nie, III, VMX. Ces chapitres contiennent la théorie du courage. 
Voir aussi IX, vm, 9. 



.! 
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dispositions intérieures et vos actions auront cette 
heureuse mesure qui est le propre caractère de la 
beauté morale, de la vertu vraie. Vous serez un 
homme de cœur, un homme fort, «y/îp. Le courage, 
c'est la vigueur qui appartient à l'homme, c'est la 
mâle énergie, c'est la virilité, àv$pzioc. Vous ne briserez 
point les obstacles par un aveugle élan, vous n'irez 
point au devant de la mort sans raison, car cet 
emportement irréjfléchi et cette impétuosité toute d'ins- 
tinct conviennent à la hôte plutôt qu'à l'homme. Le 
courage est fait de force et de lumière. Voyant les 
maux qui vous menacent et sachant combien ils sont 
grands, vous demeurerez néanmoins intrépide, parce 
que la mort est préférable à une vie honteuse i Vous 
voudrez donc et souffrir et mourir, si cela est beau; 
et vous le voudrez, parce que c'est beau. La néces- 
sité ne fait pas le mérite ni le prix de l'action. Subir 
ce qui est imposé parce qu'on ne peut faire autre- 
ment, ne donne aucun titre à la louange due aux 
courageux. Il faut avoir en vue ce qui est beau pour 
accomplir une action belle. Il ne faut pas non plus 
jeter la vie comme une chose sans valeur, et se 
hasarder dans les périls avec une insouciance dédai- 
gneuse. Ainsi font les mercenaires. Un citoyen cou- 
rageux, animé de nobles sentiments, sait qu'il a 
beaucoup à perdre, il sait ce que vaut la vie ; pour 
lui qui pratique les plus belles vertus, elle a un prix 
particulier; il Festime puisqu'il la trouve remplie des 
biens les plus grands et les plus exquis; il considère 
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combien elle est belle, combien honorable, combien 
douce, et il meurt. Il sacrifie pour la patrie tous ces 
avantages. Voilà le courage véritable. 

Les occasions de déployer à un degré héroïque 
cette vertu sont rares, mais la diposition d'âme qu'elle 
requiert ou dans laquelle elle consiste, doit être con- 
stante en vous, si vous voulez être bon et moralement 
beau. Il faut que vous soyez dans cet état d'âme et 
comme prêt à agir en conséquence. La vertu est une 
habitude, habitude active ; une chose qu'on a, qu'on 
possède et dont on est prêt à user, k%i<;\ Dans les 
petites occasions, vous exercerez votre courage, si 
vous êtes courageux ; et toujours vous serez dans la 
disposition d'un homme qui domine la peur par la 
raison en vue du beau. 

La tempérance se joindra chez vous au courage*. 
L'une et l'autre vertu vous empêcheront de descendre 
au-dessous de l'homme, et de même que vous ne 
fuirez pas lâchement le danger ni ne vous y jetterez 
en aveugle à la façon de la brute, ainsi vous ne vous 
abandonnerez point aux plaisirs corporels comme 
l'animal sans raison. Ici encore vous observerez une 
règle, vous garderez la mesure, et, faisant ce qu'il 
convient de faire, mettant l'ordre dans vos désirs et 
dans vos actions, vous serez beau. Vous imposerez 
un frein à la concupiscence, vous réprimerez la sen- 



1. Eih, Nie. y II, iii-v. 

2. Eth, iVic, III, x-xii, de la tempérance; VII, i-v, vii-x, de l'empire de 
soi, de rintcmpérancc; xi-xiv^ du plaisir; X, i-v, encore du plaisir. 
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sualité, vous serez continent. Cette retenue exigée par 
la raison (o-wyp^crûy/j), c'est un vrai empire sur soi- 
môme (éyx.oâTetsc). Vous résisterez à la fougue du 
désir né dans les basses régions, et vous serez maître 
de vous. Vous aurez toujours la raison pour guide et 
vous soumettrez à sa direction suprême ce qui en 
vous est sans raison. Vous rendrez raisonnables les 
mouvements de votre cœur, vous ferez participer à la 
raison la passion même, et tout en vous sera conduit 
par la raison et comme rempli de sa lumière et de 
sa beauté ' . 

Ainsi une admirable harmonie régnera entre vos 
puissances. 

Modéré dans Tusage des plaisirs, vous userez aussi 
des richesses avec mesure*. Vous serez libéral et 
magnifique : vous ne serez ni cupide, ni avare, ni 
prodigue. Il nest digne d'un homme ni d'appeler les 
richesses avec ardeur, ni de les entasser avec un 
soin jaloux, ni de les répandre au hasard avec mé- 
pris. Jamais vous ne préférerez l'argent à la vertu ou 
à l'honneur. Vous verrez dans l'argent non un but, 
mais un moyen, un instrument, et votre vertu y trou- 
vera une occasion d'agir. Toujours homme et ami du 
beau avant tout, «viîpwJ/j; xai (ftXozaXs;*, vous envisa- 
gerez da^s la fortune la faculté qu'elle vous offre 
d'obliger autrui. Ne pouvoir pas donner n'est pas 



1. Elh, Nic,^ 1, VII, 13; xiii, 13-20; H, m, le chapitre fout entier. 

2. Eth, Nie, IV, I et ii. De la libéralité et de la niagniticence. 

3. Eth. Nie, IV, IV, 4. 
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souhaitable. Il est meilleur de donner que de recevoir. 
Celui qui fait du bien aux autres, agit d'une manière 
excellente, vraiment libre et libérale, il se montre 
par là maître de ses biens, et il a le précieux avan- 
tage de s'attacher ceux qu'il oblige, étant la cause et 
l'auteur de leur prospérité. Que si ces libéralités 
entraînent pour lui quelque inconvénient, il se réjouit 
encore en cette occurrence puisque sa vertu brille de 
plus d^éclat à ses propres yeux; et de même que 
les parents aimant d'une amour singulière leurs 
enfants et les poètes leurs vers, comme choses nées 
d'eux-mêmes, trouvent dans la peine même qu'ils 
leur coûtent je ne sais quelle douceur, parce que 
cette peine est un signe de leur fécondité et de leur 
puissance presque créatrice, ainsi, quand on oblige 
autrui, on n'est pas fâché de rencontrer quelque diflB- 
culté, cela fait mieux voir la grandeur du service 
rendu et de la reconnaissance méritée, et l'on trouve 
dans le spectacle ou plutôt dans la conscience d'une 
activité plus grande et plus excellente, un plaisir 
plus profond et plus doux * . 

Vous ne redouterez pas ce témoignage intime, 
vous ne craindrez pas de savoir ce que vous valez : 
vous ne serez ni superbe, ni arrogant, ni insolent, 
mais vous aurez de votre dignité un juste sentiment, 
et vous ne méconnaîtrez pas votre vertu*. L'hon- 

1. Eth, .Vie, IX, Yii, 2-7. 

2. Eth, NiCj IV, III. De la magnanimité. Comparer Rhetor., I, v. E'joo;tx 
ci sort xà Oîîô ravTwv 97;ou6aTov uTtoXajxSivesOai, f, toioût^v ti Ix^iv, ou 
rxvte; «» {cVTat, r, ol tzoIÛxoI r^ ol àvaOot t, ol »pOvt|xot. 
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neur et la gloire sont dus à qui fait des choses 
grandes et belles. Pourquoi ne voudriez-vous pas 
être estimé par les autres tel que vous êtes? Étant 
grand, vous aimerez à être tenu pour grand; faisant 
bien, vous ne dédaignerez pas d'être réputé bon. Non 
que la louange vous paraisse une récompense adéquate 
pour ainsi dire à l'étendue de la vertu', ni que vous 
preniez plaisir à être loué par quiconque vous loue : 
vous savez bien que la vertu est belle par elle-même ; 
vous savez aussi que la louange des sots est sans 
valeur, comme leur mépris : comment vous soucieriez- 
vous du jugement de ceux qui sont incapables de juger? 
La haine des méchants ne vous touche pas non plus. 
Vous méprisez tout ce que disent de vous ceux que 
leur malice ou leur sottise rend incompétents. Mais 
l'estime des bons a du prix à vos yeux, et la louange 
des faibles, quand elle est juste, ressemble aux hom- 
mages que les mortels rendent aux dieux : vous pouvez 
vous y plaire. Ayant conscience de votre excellence, 
vous aimez à trouver dans les autres l'écho de ce témoi- 
gnage intérieur. Tout cela est magnanimité. Ce n'est 
point à proprement parler une vertu nouvelle, mais c'est 
ce qui ajoute à toutes les autres un lustre nouveau, 
c'est l'éclat même et la splendeur de cette beauté que 
les vertus nous communiquent. 

Vous ne vivrez donc pas solitaire. Aussi bien n'est-ce 
point là votre destinée. La nature ne vous a pas fait 

1. Eth. Nie, IV, iir, 17. *ApsTf,<; yàp ravTsXoû; oôx av yivo'.TO dtÇi'a 
T'.;rr,. 
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pour demeurer seul avec vous-même. Elle vous a fait 
sociable *. Les liens de la famille et de la société civile 
ne sont pas des inventions de Fart; Thomme est un être 
né pour vivre en société, çOo-et r.olizizbv avOpMr.o;^ . Vous 
n'aurez tout le développement que vous devez souhaiter 
que si yous prenez garde aux intérêts des autres. La 
justice est une vertu qui concerne autrui, une vertu 
sociale' : vous serez juste. Vous aurez en vue le bien 
des autres. Le comble de la méchanceté morale, c'est 
d'être mauvais non seulement soi-même et pour soi, 
mais encore dans ses rapports avec autrui. Le comble 
de la perfection morale sera de régler selon la vertu 
non pas seulement son propre intérieur, mais la famille, 
la cité, l'État, et d'observer dans toutes ses relations 
avec les hommes, la mesure, la convenance, en un mot 
la raison. La justice pourra être considérée comme la 
vertu complète, parfaite, non que toute vertu, prise en 
soi, rentre dans la justice, mais toute vertu, en tant 
qu'elle a du rapport avec autrui, est, à ce titre, justice. 
Aussi n'y a-t-il rien dans la vertu qui ne puisse devenir 
l'objet d'une décision, d'une prescription sociale; et 
cela même est loi, qui est commandé par la société 
selon les règles de la raison*. La loi détermine et rend 



i, Folit.f I, I, 8. Ilava 7:0X1; ©uaet eoriv, tXizsp xal aï rpûtat xotvuvîai. 

2. Eth, Nic,^ I, vu, 6; IX, ix, 3. IIoXitixôv yàp ô àvôpwT:©; xal ffuî;f,v 
rs^uxo;. — Comparer FoUt., I, i, 9-12. 

3. Eth. Nie, V, I, 15-20. — Polit., I, 1, 12. 'H 6è S'.xatoaûvTi iroXtT-.xdv. 
Voir aussi Volit,, 111, vu, 1. -r- Metor., I, ix. 'Aper>; 61' f,v Ta aCTwv exa 
OTOt kyo\J9i, 

4. Eth, Nie, V, I, 13-14. 
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sensible ce que la droite raison conçoit comme beau et 
bon\ La loi en fait un commandement précis. Tout ce 
que la loi définit est légitime, tout ce qui est légitime 
est juste*, et c'est ce qui est selon la vertu, qui, étant 
prescrit positivement, est légitime et juste. La lâcheté 
ou rintempérance sont choses injustes : le lâche et le 
débauché agissent en définitive contre la loi, ils trans- 
gressent une prescription formelle de la loi. Quiconque 
agit bien, est juste : il agit selon la loi, il obéit à la loi. 
Les lois ont des préceptes sur toutes choses. Elles ont 
en vue les avantages de tous, ou des meilleurs, ou des 
chefs de la société; et elles déterminent leurs droits 
respectifs. Tout ce qui produit ou conserve le bien 
général et celui des membres de la société, tout 
cela est juste. Mais comme la vertu seule procure et 
assure cet heureux état des individus et de l'ensemble, 
la loi ordonne aux citoyens d'être vertueux : elle leur 
prescrit de ne pas sortir des rangs dans les combats, 
de ne pas prendre la fuite, de ne- pas jeter leurs armes, 
en un mot elle leur commande d'être courageux ; elle 
leur prescrit de ne pas commettre d'adultères et de ne 
pas se livrer à la débauche, elle leur commande d'être 
tempérants, elle leur défend de se frapper et de s'in- 
jurier les uns les autres, elle veut qu'ils soient doux; 
et ainsi pour toutes les vertus et pour tous les vices. 
Ce qu'il faut faire, ce qu'il faut éviter, voilà ce que 
la loi définit, bien, si elle est bonne, imparfaitement, 

\. Eth. Nie, X, IX, il-12, — VolU., III, xi, 3-G. — Rhctor., I, xiii. 
2. Eth, Nic.y V, I, 12; ii, 8. 
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si elle n'a pas été préparée avec assez de soin et si elle 
improvise, pour ainsi dire, ses décisions (o oLT.Kjyiii' 
a<7uéyog vsuoçy. Toute loi n'est donc pas toujours ce 
qu'elle pourrait et devrait être; mais l'essence de la loi, 
la raison, le principe^ la fin de la loi, c'est d'assurer 
le complet et parfait développement de la cité, de l'État, 
c'est la forme la plus convenable que puisse recevoir 
la nature humaine, c'est la plus appropriée à l'homme, 

la seule où l'homme soit tout à fait lui-même*. La loi, 

# 

dans son essence, est donc bonne, et c'est pour le bien 
qu'elle est, pour le bien de tous et pour le bien de 
chacun. Qu'elle puisse çà et là s'écarter du but, le man- 
quer, c'est chose qui ne doit pas étonner^. La nature, 
qui ne vise qu'au bien, ne se trompe-t-elle pas quel- 
quefois, et ces fâcheux accidents empêchent-ils de dire 
qu'elle va au bien? On ne nie point ses manquements, 
mais ils ne font pas méconnaître sa direction géné- 
rale et son caractère essentiel*. Ainsi des lois. Il y a 
des lois mauvaises ; il y en a qui vont contre le but ; 
il y en a qui ne l'atteignent pas. Il faut constater 
ces erreurs et maintenir que la loi, généralement 
parlant, a en vue le bien\ Vous donc qui voulez 



1. i://i.i\7c.,V, 1,13-14; II, 10. 

t. rolit,f 1, 1, 12. *0 6è jiTi 6uva;jL£vo; xo'.vwveîv f, jjlt,Ocv osÔ'Jlsvo; 6'.' otC- 
•ripxsiav, oOOèv jxépo; iwJXswç, (arts r^ OT,ptov r, Oeo;. — Voir encore Folii.j 
lU. V, H et 14. 

3. Elh, Nie, V, X, 4, 5. — Mit., 111, vi, 18; xi, 4. 

4. PItys,, II, viii, 8. 

5. £th. Nie, II, I, 5. Tô jx-^.v PoûXt.jjl» iravTo; vo'JloO^tou tout' stc:v, 
offoi 6è jjL^, su aùxb toioûç'.v ôtixafTâvouçiv, aal oia'^cpsi toutw roXitsia 
ro)»:Tîîa? àyaO-ï', oaû)»T,;. 
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être vertueux, que ferez-vous? Vous distinguerez ce 
qui est légitime au vrai sens du mot, et ce qui est 
purement légale Vous déclarerez légitime toute pres- 
cription de la loi qui est conforme à la nature et à la 
droitt; raison ; et vous aurez pour ces choses légitimes, 
zàvôixiixx^^ pour ces prescriptions, ces institutions, ces 
interdictions, ces droits, un respect qui ne se démentira 
pas. La légalité vous semblera tantôt bonne et tantôt 
mauvaise : bonne, alors que, ne procédant point, il est 
vrai, de la nature, elle ne la contrariera pas non plus: 
mauvaise, alors qu'elle n'aura pas d'autre fondement 
que la volonté arbitraire de celui qui fait la loi, prince 
ou peuple'. Parmi les dispositions légales, vous en 
trouverez donc qui en elles-mêmes vous sembleront 
indiiférentes, comme tel et tel règlement de police; 
vous en trouverez d'autres qui seront foncièrement 
mauvaises. Vous serez juste en observant ces prescrip- 
tions nées de l'usage, de la coutume ou de la volonté 
du législateur, pourvu qu'elle ne commande rien de 
hoiiteux, de dépravé; vous respecterez ces sortes de 

i. Eth, Nic.j V, vir, 1. Toû 6è TtoîaTixoO Stxaiou t6 {xèv ou9;xdv èçri, 
t6 6è vo{itxov. 

2. Eth, Nie, V, I, 12. — Polit,, I, ii, 18. *0 yàp vôjjlo; oixatov ti. — 
Polit., m, XI, 3. Tôv dpùL v(î}iov apjretv atpETwtepov ;xaXXov t, twv itoXiTÛv 
£va T'.vâ... xal eiTtva; àipysiy PsXtiov, to;5touç xataffTaTê'ov vo{io9Û)^axa; 
xat uiCTipéxa; toÏç vdjxo'.;. 

3. Ceci n'est point expressément dans Aristote, mais semble bien résulter 
de sa théorie. Voir d'ailleurs ce qu'il dit de la tyrannie et de celte démo- 
cratie ivre d'elle-même qui est une autre sorte de tyrannie, Polit,, IV, iv 
et VIII ; V^ IX, surtout 6 et 8. Voir aussi le passage où il dit qu'il y a des lois 
bonnes et justes et qu'il y en a de mauvaises et d'injustes, Polit,, 111, vi, 
13 (ôjJLOtd); Tat; itoXitetaiç àvavxT^ xal xoù; vôjiou; ©auXou; -î^ a;rouSatouî 
elvai, xal Sixafou; -î^ àSîxou;). 
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droits dont la loi est Tunique origine, droits entière- 
ment positifs, nullement naturels; vous demeurerez 
dans la légalité, et ce sera encore une partie de votre 
justice*. Toutefois, vous ne demeurerez point exclusi- 
vement enfermé dans d'étroites formules. Si la lettre 
blesse, cherchez Tesprit*. Corrigez la loi par Féquité, 
et rentrez ainsi dans la justice'. Une stricte observation 



' 1. Même remarque : ceci, sans èlre expresséineul dans Aristote, parait 
l'interprétation naturelle des textes. 

2. Polît., III, X, 4. 'Ev OTtotaoûv ts/vtj tô xarà ypdtjxjxata àpyv.v 
•f.XîBiov. — Volit.j III, XI, 4. 'AXkà [L^^y ôça yg pt-ï; ûoxeï SûvaoOat Siopt^siv 
ô vojro;, oOS' àvOptoico; àv ouvatto vvwpiJ^siv àhV £i:itt,8e; icatSsuaaç ô 
v6jioç è^iTcr^7i tA ^oticà tÇ ôixatoTix-rj yvwjjLT^ xpîvetv xal Stoixctv toùç 
apjrovxa;. "Et: 5* sTcavopOoOaOai oiowaiv o xi àv Sd^-rj itsipw'xévo:; dfjxsi- 

VOV TWV XS'.{I£V(t)V. 

3. Eth; Nie. y V, X, 3. 16 èirtetxè; 6txatov jisv ètciv, où xb xaxà t6v vôjjlov 
8è, àXV èi7avdp6u){ia vo;ji{pLOu Sixaiou. Voir sur l'cpifé^ -f^ êmstxsia, tout 
cet admirable chapitre x du livre V de la Morale à Nicomaque, Comparer Rhéto- 
rique^ \, xiii, où il y a ime très remarquable page sur rèmsixeia. Nous y lisons 
notamment ceci : "Eort 8è èmeixèç xb Trapà tôv yevpajxjjLsvov vojxov Sixaiov. 
L'équitable, c'est ce qui est juste contrairement à la lettre de la loi. Et cela 
peut arriver contre le gré des législateurs quand il y a eu de leur part un 
oubli, une omission, une faute que l'équité corrige; mais cela peut se faire 
aussi comme avec le consentement des législateurs mêmes, car enfin il y a 
des choses qu'ils ne peuvent déterminer : il est nécessaire que leurs près- 
rrtptions soient générales, elles ne peuvent s'appliquer à tous les détails, 
àvavxatov jièv ^ xaOôXou elireîv, ji-); i^ 8è, àW w; erl xô Tzok6, Plus loin, 
Aristote montre qu'il y a place pour l'équité dans les jugements, là où il y 
n place pour l'indulgence: on tient compte delà faiblesse humaine (è'/ ol; 
X8 yàp Set auYYVwjiT,v Ijrstv, eirisix-îi xaûxa, et encore : xal xô xoTç àv6p(*>- 
-Ktvoi; crjYYtvwaxEiv, èrtsixsç). On regarde alors non plus la loi et sa formule 
précise, mais le législateur et l'esprit, la pensée qui l'a inspiré (xal xô [x^t 
icpôç xôv v<5jiov, àXkà xpô; xôv vojxoBext^v oxotcsÎv • xal xô jx*^ -îtpô; xôv 
Xôyov, iXkà itpô; x^.v Stivoiav xoO vojjloOc'xo'j oxotceiv). Dans le coupable 
00 examine, non l'acte (n-^i xpô; x^,v icpâÇiv), mais l'intention {àTCkà Trpô; 
Ti|V icpoatps9tv) ; non le fait isolé, mais l'ensemble de la conduite; non ce 
qu'il est actuellement, mais ce qu'il a été dans toute la suite de sa vie, ou 
du moins le plus souvent; enfîn on apprécie les choses plutôt qu'on ne juge 
strictement (xô eIç Swtixav {xd^>»ov f, g*.; ôtxï;v pouXsaOat Uvai • ô yàp Ôiai- 

3 
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de la loi positive a-t-elle je ne sais quoi de dur, de 
cruel? Contre les excessives rigueurs de rapplication 
littérale de telle disposition légale, ayez recours à une 
prudente interprétation de ce texte. Demandez à la vive 
intelligence, à la sagesse pratique, une décision sou- 
veraine. Songez que la loi est générale, et forcément 
insuffisante : elle ne peut tout prévoir ; la meilleure a 
des lacunes ; il y a des cas qui ne rentrent pas dans les 
formules connues. Pour régler alors les relations so- 
ciales, la raison de l'homme de bien a des ressources 
que ne peut avoir la loi écrite qui est comme une loi 
morte*. Ainsi dans toutes les choses pratiques, dans 

Ti^T^î TÔ èmsixè; bpcj., b 6à Stxotyr)»? xôv vo{jlov). — 11 faut voir encore ce 
qu'Aristote dit de la yvcupLr,, Eth. Nie, VI, xi, 1, et puis comparer le pas- 
sage des Magna Moralia (JI, i et ii] où il est traité de l'iTrieîxeia rapprochée 
de ce que l'auteur nomme reôfvtojioauvT;, qui semble être le sentiment 
d'indulgente appréciation auquel ou obéit quand on agit équitablement (tô 
jièv yàp xpTvai, toO sÔYVtiipiovo; • tô 6è B^ -îtpdTceiv xat xaTà t^v xptviv, 
ToO smEixoO;]. — Remarquons bien que, dans Âristote, les mots èmetxY;; 
et ÈTcisCxeia ont deux sens, le sens strict, qui est celui d'équité ou d'indul- 
gence, et le sens large, qui est celui de noblesse morale, de distinction et 
même de vertu. Peut-être les deux sens s'expliquent-ils par le sens originel 
de convenance : tantAt appréciation indulgente de ce qui convient, et appro- 
priation de la conduite à la convenance dans les jugements sur autrui, dans 
les relations avec autrui; tantôt observation de la convenance morale dans 
l'ensemble de la vie; donc, vie convenable, vie comme il faut, vertueuse, 
bonne, étant réglée d'après ce que demande la vraie nature et ce que pres- 
crit la droite raison. En ce sens^ èTcieixV;; est d'ordinaire opposé à «paûXcç, 
c'est l'opposition çntre ce qui est noble, élevé, bon, et ce qui est vil, bas 
et mauvais. 

1. Textes cités plus haut, Eth, Nie, V, x, et FoliU, III, x, 4, et xi, 4. 
— Voir encore Polit,, II, v, 12. Oû8è toù; Y6Ypa{iixévouç «îv àxtWjTOuç 
péXxiov &97csp yàp xal -ztepl xàç cCKka^ xéyyoL^ xai x^v iroî^tTix-^v xiÇtv 
àouvaxov àxpt6(ô( irivta ypa^fivai* xaOôXou yàp àvayxaïov ypaç-i^vai* 
al 6è TcpdlÇst; -nepl xûv xaO' ëxaaxdv sîaiv, — Eth. Nie, V, iv, 7, 8, 9. 
"Oxav àuLçicrÔT^xûaiv, èizl x6v ôtxaox^v xaxa^suYOUfft* xô o' èxl x6v oixacr- 
x^v îs'vai, levai sttIv £î:1 xô ôixaiov • b vàp otxacxf,; poûXexat eivat olov 
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toutes les choses humaines, la parfaite exactitude n'est 
point possible : partant, la souhaiter, la chercher là où 
elle ne peut être, ce n'est pas d'un esprit juste ^ Il y a 
une sagacité naturelle qui.se passe des secours de la 
logique proprement dite; il y a une vue pénétrante*, 
une sorte de divination, un art d'aller au vrai sans art 
apparent, je ne sais quoi de mobile, de souple, qui n'a 
point une allure régulière, qui procède par saillies, 
méthode sûre, sans être savante, capable de pourvoir 
à tout sans rien prévoir, instrument universel, comme 
la raison même', ou plutôt organisme vivant qui trouve 
en soi de quoi suffire à toutes les occasions sans être 
d'avance dressé à ceci ou à cela et incapable de sortir 
d'un cadre convenu*. Des choses qui sont indétermi- 
nées la règle aussi doit être indéterminée \ Ni le vrai 

SCxaiov i^i^uyip^.,, Bià toOto xal ôvojJidt^gTat Sixaiov ott ZiyoL STciv, lùVTiîp 
av eX Ti; eTitoi Stjraiov, xal ô S'.xaTc^,? oiyaonriç. 

1. Eth. Nie, y I, II, 1; vu, 18-22, et encore en plusieurs autres endroits. 

2. Un coup d'œil, le mot y est : Sià vàp t6 ï/è'.y £x rr,ç iji-ïreipia; ôjjLaa... 
Eth. Nie, VI, XI, 6. 

3. On reconnaît ici les expressions de Descartes, Discours de la méthode, 
sixième partie, dans le passage si remarquable sur le langage. 

4. Voir Eth. iV/c, VI, v, viii, ix, x, xi, sur la cppôvT.ffiç, Veù6o\AloL, la 
7uvefftc. Le cardinal Newman, dans son très remarquable Essay on a Gram- 
mar of Assent (Londres, h^ édit., 1874) cite avec complaisance Âiistote sur 
ce point, et if développe lui-même avec une merveilleuse abondance et une 
singulière finesse de vues la nature, les ressources, Tusagc de cette logique 
naturelle. 

5. Eth. Nie. y V, X, 7. ToQ yàp àopiarou iopioroç xal ô xavwv èativ. 
Aristote sait très bien d'ailleurs quel danger il y aurait à trop laisser à la 
libre décision des hommes : la passion risquerait de les égarer souvent. 
Polit., III, XI, 4. Voir ce qu'il dit des Éphores à Lacédémone : leur irres- 
ponsabilité et ce grand pouvoir qui leur était donné à vie lui paraissent un 
privilège au-dessus de leur capacité et de leur mérite, car enfin ce sont des 
hommes, et c'est un danger de commander non d'après des règles écrites^ 
mais en vertu de ses propres décisions, tô yàp àvu'^c'Jôuvov xal xô Sti 
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n'est toujours démontrable, ni Tart n'est toujours assu- 
jetti à des règles précises. Les choses morales à leur 
tour ne sont pas susceptibles de ces déterminations 
exactes, de ces délimitations rigoureuses, que les ma- 
thématiques demandent*. Le droit a aussi une partie 
quelque peu jflottante. Sans doute, ce qui regarde la 
propriété, les pactes, conventions, traités de toutes 
sortes entre citoyens, les échanges commerciaux, etc.^ 
tout cela peut recevoir des règles fixes, et en reçoit en 
eiFet. C'est en cela que consiste le droit strict, la justice 
stricte. Mais là même apparaît l'équité, qui indique ce 
que veut la loi, plutôt que ce qu'elle dit ; l'équité vaut 
mieux que la justice, peut-on dire : non qu'elle soit une 
autre espèce de justice, meilleure, plus excellente, mais 
elle est la justice même, la justice véritable*. Elle 
s'élève au-dessus de tel ou tel droit positif, parce qu'elle 
est le droit selon la saine raison et selon la nature ; elle 
peut être contre la loi, ou en dehors de la loi, elle n'est 
jamais contre le vrai droit, et, en corrigeant la loi, elle 



fJîov [let^dv 6TCI yspa; rf,? àÇiaç aÙTOÏç, xai t6 ji*^ xarà YpajjLjxaTa apjretv, 
àXV flcÔToyvwjiovaç, fimaça^é;. La volonté des hommes n'est point une 
règle sûre : Tauxa 6-^, itivra pé)^Tiov Y^veçôat xaxà vojjlov ■?, xatà àvBpcoTtcov 
PoUXtjïiv ou vàp àaçaX-);; ô xavwv. Polit, ^ II, vu, 6-7. De même, s'il 
admet que les lois ne peuvent être immuables, attendu qu'il faut chercher, 
non ce que faisaient les ancêtres, mais ce qui est bien, il ajoute que ces 
changements exigent une grande prudence, car il n'en est pas de la loi 
comme des arts : la loi doit une grande partie de sa force à la coutume,, 
donc au temps, et c'est l'alTaiblir que de la renouveler trop aisément. Volit.r 
II, y, 12-14. On voit combien Âristote tient, en ces délicates matières, à se 
garder de tout excès. 

1. Eth, Nie, VI, viii. 5-C. 

2. Eth. Nie, V, X, 8. 
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est la perfection du droit même et du juste. Vous serez 
donc vraiment juste, (JtV.ato;, et vraiment équitable, 
èizituYiZy vous appliquant à n'être point transgresseur 
de la loi, TxpâvoiJLsç^ à ne prétendre point avoir plus que 
vous ne devez, Tïlecvéy.mç, à ne point tenir à vos droits 
avec une excessive rigueur, ày.pië:SUaisç^. Vous ne 
nuirez point à vos concitoyens, vous ne leur ferez aucun 
tort*. Vous garderez en toute chose l'égalité, zo îtcv, 
comme il convient entre égaux ^ 

Ce n'est pas encore assez d'être juste. L'homme est 
par nature ami de l'homme*. C'est cette naturelle 
amitié qui est la première origine des sociétés. Une 
sympathie, un attrait, une instinctive inchnation à 
aimer, rapproche l'homme de l'homme. C'est ce qu'on 
veut dire quand on déclare qu'il est né sociable. 
L'amitié est aussi ce qui maintient les sociétés. Elle a 
plus d'empire que la justice même. Si l'on aime, on n'a 
pas besoin de justice : c'est-à-dire que l'amitié supplée 
à la justice, ou mieux, elle l'implique. Juste, on ne 
trouve que dans l'amitié ce que la justice toute seule 
ne donne pas, et ce sans quoi la justice même est 
incomplète. L'amitié, c'est le vrai lien entre les hommes. 
Aussi est-elle chose très nécessaire et en même temps 
belle et excellente. C'est une vertu, ou du moins elle ne 



1. £//t. iV/c, V, I, 8; X, 8. 

2. Eth. Nie, V, IX. 

3. Eth, JYic, V, I et m, et en général tont le livre. — Volit.j III, les trois 
premiers chapitres sur le citoyen. 

4. Eth. Nie, VIII, I, 3. *'û; olxstov Sira; àv6pw7:o; dtvOpcÛTru) xal o{Xov. 
l/A théorie de Tamitié est aux livres VIII et IX de la Morale à Nicomaqne. 
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va pas sans vertu. Vous pratiquerez donc les devoirs de 
Tamitié, et vous tâcherez d'en réaliser en vous le type 
parfait * . 

On aime ce qui est bon, ce qui est agréable, ce qui 
est utile'. L'utile, n'étant que ce qui procure le bien 
ou l'agréable, il n'y a de désirable en soi et pour soi 
que l'agréable ou le bien ; ce sont des fins, tandis que 
l'utile n'est que moyen'. La vraie amitié n'est point 
celle dont l'intérôt est le principe : car l'ami n'est 
point aimé alors pour lui-même, il est aimé pour les 
avantages qu'il procure. De même, si le plaisir est ce 
qui fait aimer, on aime dans son ami autre chose que 
lui-même. Sans doute, ce qui est bon en soi et abso- 
lument est bon pour nous, et, le connaissant, nous ne 
pouvons pas ne pas le goûter, ne pas nous y plaire. Le 
bien en soi devient notre bien. Comment le connaître 
sans le trouver bon et sans en jouir? L'ami jouira 
donc de son ami, et l'amour ne va pas sans le plaisir 
d'aimer*. Mais aimez-vous à cause de ce plaisir, ou le 
plaisir est-il une sorte de surcroit? La question est là. 
Si vous aimez pour jouir, ce n'est point la pure amitié. 
Aimez à aimer et à être aimé et jouissez de cela : voilà 



1. Eth. Nie, VIII, I. Comparer PoZi7., I, i, ii, v; III, v, 14. 

2. Eth. Nie, VIII, II. C'est la distinction indiquée ici entre le bien pris 
absolument, xb airXwç àyaGov, et le bien en tant qu'il parait tel à chacun, 
TÔ çaivdjjLsvov, qui donne lieu, dans la Grande Morde, à la distinction entre 
t6 otT^Tjôv et t6 ç-.Xt.tsov, signalée dans notre Introduction, p. 16. 

3. Eth, A7c., VIII, in. 

4. Eth. Nie, VIII, V. 5. Kal xà. àyaOà poyXovtat toÎ; çtT^oyjJLévoiç èxsivoiV 
svsxa... %ol\ otXoOvTsç t6v çîaov, t6 auTOi; iyaOèv çpt);ouaiv ô yàp dtvaG6; 
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Tordre et la perfection. Que le bien donc yous plaise, 
parce qu'il est le bien. Votre ami doit être aimé parce 
qu'il est lui. C'est sa personne, non votre intérêt ni 
votre agrément qu'il faut avoir en vue ^ Pour lui, vous 
négligerez, vous oublierez, vous prodiguerez, vous sa- 
crifierez et ce qui est à vous et vous-même '. Pour lui, 
vous délaisserez tout ce qui peut servir ou agréer. Vous 
abandonnerez tout, s'il y a lieu, vous perdrez tout. 
Vous ne garderez pour vous que l'honneur d'agir 
ainsi. Cette renonciation totale à vos intérêts et à vos 
plaisirs a une beauté dont vous serez touché. C'est la 
seule chose à laquelle vous ne renoncerez pas. Vous 
voudrez exceller dans l'amitié, vous aspirerez à la per- 
fection de la vertu. Les richesses, les honneurs, la 
renommée, tout ce qui est avantageux ou doux, tout 
ce qui a du prix ou du charme, vous le rechercherez 
pour votre ami plus que pour vous-même. Parfois vous 
semblerez renoncer à la vertu au profit de votre ami, 
lui laissant délicatement quelque occasion de bien faire. 
Vous trouverez plus beau d'être aimé comme la cause 
d'une belle action que de l'accomplir vous-même. Vous^ 
regarderez donc en tout votre ami et son bien, vous 
ne tendrez qu'à cela, vous ferez de cela votre fin, vous 
ne voudrez que cela. Volontiers vous mourrez pour 
votre ami, s'il le faut : tant il est vrai que ce que vous 
aurez en vue, ce sera lui, et non pas vous. Mais, en 



\. Eth. Nie, VïII, m, 2. Où yàp -ij syr;v o^rsp êtcIv ô 9iXoû;x2vo;, 
2. Eth. Nic,^ IX, IV, 1. 
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agissant de la sorte, combien ne serez-vous pas noble, 
beau, bon, excellent et par conséquent heureux! Dans 
cette amitié parfaitement désintéressée vous trouverez 
la perfection de votre vertu, et, sacrifiant tout à autrui, 
tout et vous-même, vous serez parfait; vraiment 
homme de bien, vraiment homme, vraiment vous- 
même \ Sans amitié vous ne pouvez avoir cette vie 
belle et louable que vous souhaitez ; sans amitié, vous 
avez en vous je ne sais quoi de farouche et d'inhumain, 
qui n'est pas selon le vœu de la nature* ; sans amitié, 
vous manquez de mille occasions d'agir bien, vous ne 
rendez point de services, vous ne prenez point de peine 
pour obliger, vous ne vous dépensez point pour autrui. 
Votre vertu est privée de ce caractère, beau entre tous, 
de cet honneur singulièrement souhaitable : être Fau- 
teur du bonheur des autres'. Pour celui qui a des amis, 
il y a dans le monde des êtres qui sont, par lui, par son 
action, ce qu'ils sont, des êtres qui lui doivent leur 
félicité, des êtres qui sont comme les œuvres de ses 
mains. L'œuvre est chère à qui en est l'auteur, non 
moins que son être même*. Si vous avez des amis, vous 
avez cette joie et cet honneur d'aimer ce qui n'est pas 
vous, comme s'il était vous : aussi bien c'est quelque 
chose qui est par vous d'une certaine manière. Sans 

1. Eth. iV/c, IX, IV, 3-10; viii (le chapitre tout entier, mais surtout 9 
et 10). 

2. Eth. Nie ,IX, IX, 2, G, 10. 

3. Eth. Nie, IX, VII, 3-7. 

4. Eth, Nie, IX, VII, 4. ... è?|xèv 6' svepYSÎa' «ro» Çf,v yàp %xl rpirraiv 

clva'.... et le reste qui est très remarquable. 
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amitié, vous ne connaîtrez point ces mystérieuses déli- 
catesses de la vertu, Vous vous ôterez à vous-même un 
des plus puissants ressorts de l'activité : n'est-il pas 
plus aisé d'oser beaucoup quand on n'est pas seul? Il y 
a des actes difficiles, il y a dans la pratique du bien 
des obstacles à vaincre. On a plus de courage, plus de 
force morale à deux*. Le commerce habituel avec des 
hommes légers vous communique quelque chose de leur 
légèreté. Avec des méchants vous craindriez la conta- 
gion du mal. La familiarité des bons ne vous familia- 
risera-t-elle pas avec le bien? Vivant avec les bons, ne 
deviendrez -vous pas meilleur*? Et c'est là la vraie 
amitié, celle qui unit les bons entre eux. C'est la seule 
qui puisse être vraiment désintéressée. On ne trouve 
point ailleurs cette perfection requise pour Tamitié^ 
Or, par un continuel commerce entre hommes vertueux, 
par un perpétuel échange d'idées et de sentiments entre 
personnes éprises de la beauté morale, la vertu croit 
chaque jour. L'ami est pour son ami un spectacle admi- 
rable de vertu, et chacun voit comme dans un miroir 
la vive image de sa propre perfection. 11 prend ainsi 
une conscience plus nette de son excellence, de sa 
valeur, de sa beauté : se voyant dans cet autre soi- 
même, il trouve dans la contemplation de l'activité 
parfaite une parfaite joie, et c'est aussi un stimulant 
à bien agir : ces deux êtres, si intimement unis par 



1. Eth, Nic.y VUI, I, 2; IX, ix, 5. 

2. Eth, Nie, IX, XII, 3. 

3. Eth. Nie, VIII, III, 6-7, cl iv. 
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cette mutuelle vue et cette mutuelle jouissance qui les 
fond presque l'un dans l'autre, s'excitent sans cesse au 
bien et sans cesse se perfectionnent*. Alors aimer son 
ami et s'aimer soi-même, c'est tout un. Et vraiment 
il faut s'aimer soi-même, ce n'est pas contraire au plus 
parfait désintéressement. Il y a une manière vulgaire, 
basse, mesquine ou mauvaise de s'aimer soi-même. 
On s'aime petitement, si l'on recherche pour soi les 
petites choses. On s'aime mal si Ton s'aime au détri- 
ment d'autrui. Le parfait ami n'a pas d'égoïsme. Mais 
il a une belle et louable manière de s'aimer. Oui, il 
recherche pour soi ce qu'il y a de plus grand et de 
meilleur, il prend pour soi les biens les plus précieux, 
il a l'ambition la plus noble, il vise à ce qu'il y a de 
plus haut, il choisit la plus belle part. Tout cela, c'est 
s'aimer. La vertu, il veut l'avoir; l'excellence morale, 
il la désire, il la poursuit, il la conquiert. Noble amour 
de soi, lequel se confond et avec la vertu et avec 
l'amitié. Façon désintéressée de s'aimer'. L'égoïsme 
veut les biens vulgaires et les veut pour soi seul. Le 
vrai et noble et légitime amour de soi veut, de tous 
les biens, les plus grands, mais en les prenant il n'en 
exclut pas autrui. Ces biens sont Tobjet d'une commune 

1. Eth. Nie, y IX, IV, 5. "EtJTt yàp ô 9{>o; aXXo; aO-coî. — IX, ix, 5-10; 
XI, 5. 

2. Eth, Nic.f IX, viii. L'aiileiir de la Grande Morale ne veut appeler de ce 
nom de œîXauTo; que Tégoîste (II, xiii et xiv) : de celui qui s'aime noble- 
ment lui-même, il dit qu'il est oikiyxbo^, et non cpiXauTo;, puisqu'il ne 
s'aime que parce qu'il est bon : jjlôvov yàp eïirsp ç'.Aet auxo; éaoTÔv Sri 
àyaGd?' ô 6è 9aûXoç çîXauToç* oCioèv yàp iyei BC ô 9iXT,ç6t aùxài lauTov, 
olov xa>^dv Ti, iXk' avsy toutwv auTÔ; sayTÔv o'.Xt,çs'. ijj aCTO;, 
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possession, d'une commune jouissance , sans se par- 
tager, sans s'épuiser. Rivalisant de générosité avec 
votre ami, plus vous vous dévouez, plus vous prenez 
pour vous-même de ces suprêmes et incomparables 
biens, car votre vertu, votre honneur, votre excellence 
sont d'autant plus grands que vous sacrifiez plus géné- 
reusement tout le reste. Mais votre ami peut avoir en 
même temps le même mérite. En prenant pour vous ce 
qu'il y a de meilleur, alors que vous l'aimez, lui, jusqu'à 
vous oublier vous-même, vous ne l'empêchez point de 
vous aimer de la même manière, vous l'y excitez 
plutôt*, et sa générosité pouvant égaler la vôtre, sa 
perfection pourra aussi être égale à la vôtre '. 

Ainsi l'amitié donne à la vertu plus d'éclat, plus de 
consistance, plus de force, plus de douceur, et elle- 
même n'a que par la vertu toute la pureté, tout le désin- 
téressement, toute la générosité qui lui donnent sa 
perfection et son charme. Point d'amitié véritable sans 
vertu; point de vertu vraiment humaine sans amitié. 

Voilà donc votre vie bien réglée; voilà vos mœurs 
rendues conformes au beau : la mesure, l'harmonie, 
l'ordre, la raison régnent en vous. Vos sentiments sont 
bons. Vous vous plaisez où il faut, vous vous affligez 
où il faut. Vos amours et vos haines, vos joies et vos 
tristesses sont selon la raison'. Vous leur donnez des 



1 . Ceci n'est pas explicitement exprimé par Âristote, mais résulte de sa 
théorie. 

2. Etk. Nic.y VllI, V, 5. 

3. Eth. Nie, X, 1, 1-3; m, 8 et 13. 
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objets convenables, et vous en modérez les mouve- 
ments. Vous savez que la passion communique de la 
vigueur à l'acte raisonnable où elle se mêle*, vous ne 
redoutez pas la passion, mais vous ne permettez pas 
qu'elle soit maîtresse*. Dans certaines occasions, vous 
vous élevez au-dessus de vous-même. Votre vertu de- 
vient héroïque'. Comme il y a des sortes d'excès d'in- 
fortune qui semblent passer les forces humaines, il faut 
aussi, pour supporter ces misères étranges, une ex- 
traordinaire énergie, un courage surhumain, ce semble*, 
et il n'y a plus de nom dans la langue pour désigner 
cette merveilleuse chose, une vertu presque divine. 
L'homme, par la sensualité ou par la cruauté, descend 
au-dessous de lui-même : on appelle cet excès dans le 
mal, brutalité (0-/îptsr/îç) % et celui qui y tombe n'est plus 
un homme, c'est une bête brute (Wptsy)* Mais il y a un 
excès contraire qui rend les choses, de bonnes qu'elles 
étaient, meilleures encore* : l'homme héroïque est 
presque un dieu '. 



1. £th. Nie, VII, XII, 5. At àitb toO Oswpsiv xal jxavOivgtv (f.oovaî) 
^xâXXov -îtoiTiaouat ôswpêtv xai piavôdlveiv. — X, V, 2. Suvaû^et yàp Th,v 
èvÉp^eiav y, oîxsta TjSovt,* {jiaXXov yàp É'xajxa xpîvouçi xai è;axp'.6oÛ9'.v 
ol jJieO' -fiOovtîç èvepYoOvTs;. 

2. Etii. Nie, III, VIII, 12. 

3. Eth. Nie, VII, 1, 1-3. Comparez Magna Moralia, H, v. 

4. Eth. Nic.y I, X, 12; ni, I, 7-9. 

5. Elh, Nie, Vil, I, 1-3. 

6. Descartes : Lettres à la princesse Elisabeth, éd. Garnier, lettre VIÏ; éd. 
Cousin, t. IX, p. 367. 

7. Eth, Nie, VII, i, 1-3. ... i; àvOpwTrwv vivov-rat Osol oi àpSTf,; ûirsp- 
6oXt,v... 'EttêI 6è oiriviov xai tô 6etov avSpa slvat, oDtw xai ô OrjpiwSrjÇ èv 
ToT; ayôptô-notç ^ravioç. C'est de cette vertu supérieure et tout à fait émi- 
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En ces occasions extraordinaires, le caractère propre 
de la vertu et du beau se retrouve. C'est la raison encore 
qui enseigne à sortir des limites communes; il y a une 
extrême énergie, il n'y a pas de désordre ; la conve- 
nance souveraine est observée, on agit comme il con- 
vient*. Toute vertu d'ailleurs n'est-elle pas, dans un 
sens, excès, comme, en un autre sens, toute vertu est 
mesure? Vertu, c'est excellence, c'est perfection, c'est 
achèvement. Qui n^est point au comble, au faîte, au bout, 
en un ordre de choses donné, n'a point la vertu que cet 
ordre de choses comporte. Et en même temps, vertu, 
c'est mesure, c'est proportion, règle, ordre, milieu bien 
pris entre trop et trop peu'. Qui ne sait se garder du 
défaut et de l'excès, n'a point la vertu, le but étant 
manqué ou dépassé. Le bien est un sommet, et la vertu, 
qui vise au bien, ou qui est le bien réalisé dans l'homme, 
devenu le bien de l'homme, la vertu est chose haute, 
étant excellente'. Mais le bien est au milieu, si vouc 
considérez les termes opposés où l'homme peut se 
porter, et la vertu consiste précisément à demeurer dans 



ncnte qu'Aristote dit dans la Politique qu'elle mérite à celui qui la possède 
la royauté; car un tel être ne peut être assujetti à aucune loi, il est lui- 
même loi; c'est comme un dieu parmi les hommes : songera le soumettre 
aux lois serait aussi ridicule que de vouloir partager avec Jupiter Tempire 
du monde. Voir Polit. y III, vin, 7; xi, 10. 

1. Nous aurons à expliquer cela dans notre chapitre v. 

2. Eth, Nic.j II, VI, 17. Knxà |xèv t^^v ouariav xal t6v Xô^ov tôv t: t,v 
filvat Xsyovra, pisadTT,*; sorlv r^ àpsrf, • xaxà 6è t6 apiTCOv xal t6 eu, 
à%p6zi\^. — IV, m, 8. "EffTi S-f, ô {jievaX6<{;uyoç tw ^lèv \Lsyé^si axpoç, 
t(5 5è wç oeï jjLeaoç* tou yàp xat' àÇîotv aûtôv àÇtoT. 

3. Eth. Nie, I, VII, 14. ... 16 8' aÙTO çaptev Ipyov sTvat tû vévet TOuSe, 
C7:o'j6atov... TrpoTCiOspLévT,; Tf,ç xax' àper^jV ûirspoy'fjÇ irpô; t6 spvov. 
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le milieu*. Timide ou téméraire, vous manquez égale- 
ment du ^rai courage'. 

Toutes les vertus morales tiennent donc de la raison 
leur valeur. Elles ont pour office de rendre participante 
de la raison la partie irraisonnable de l'homme '. Vous 
cultiverez en vous la raison *. Elle a ses vertus propres. 
Soyez homme de sens, opcvt/xoç, soyez homme de 
science, (tozcç. Ayez tous les savoirs, le savoir-vivre et 
le savoir-faire, dans la bonne acception du mot, et puis 
le savoir proprement dit, le savoir par excelllence, celui 
que nous nommons sagesse, o-5(pta. Les vertus intellec- 
tuelles sont distinctes des vertus morales ou pratiques ; 
mais les vertus intellectuelles sont nécessaires aux 
vertus morales*. La raison pratique discerne ce qui est 
à faire en toute occurrence ; elle tient compte des temps 
et des lieux et des personnes ; elle apprécie les circon- 
stances ; elle détermine la conduite à tenir : ce sont des 
définitions pratiques, en vue non de la science, mais de 
l'action. Cette prudence ou sagesse pratique, ce n'est 
point la vertu morale, mais c'en est la condition, parce 
que c'en est la lumière. Il faut bien penser pour bien 

« 

1. Eth. Nie, H, VI, 4-10. 

2. Eth, Nie, II, VII, 2. 

3. Eth. Nie, I, XIII, 15, 17, 18. 

4. Voir tout le livre VI des Eth. Nie. 

5. Non que la fin de la morale soit la connaissance, non que la puissance 
de rintelligence ou le talent aient, de soi, une valeur morale. Mais il y a 
une raison pratique, ô Xo^oç 7:paxTixô;, une pensée ou sagesse pratique, 
opôvTjgrt;, sans laquelle la vertu proprement morale n'existe plus. Voir sur- 
tout Eth. Nie, VI, VIII et xiii. Comparez Rhétorique, I, ix, 13. ^pdvTjOtç 
5' £ffTtv àpet^ oiavota; >ta6' f,v eu ^o'jXs'jc^Oxi Sûvavrai Trspl àyaOûv xal 
xxxb)V Twv eipt;|xs'vwv eîç eyoaijtoviav. 
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agir. Telle est la nature, tel est le rôle de l'intelligence 
appliquée au discernement des choses morales et éclai- 
rant, dirigeant la yie pratique. C'est la pensée même 
soutenant l'action, (fpâv/idiç. Elle devient, selon les cir- 
constances, esprit de conseil et de précaution, eùêcuXta, 
pénétration, sagacité, clairvoyance, vive compréhension 
des choses, (jûveo-tç, décision nette et ferme, j/v&)p.vî. Ces 
qualités si précieuses ne sont pas de celles, ce semble, 
qu'il y a mérite à posséder. La louange ayant caractère 
moral ne paraît pas être de mise ici. Vous méritez 
d'être loué si vous êtes courageux ou tempérant. Vous 
louera-t-on parce que vous êtes intelligent? On esti- 
mera en vous, on pourra admirer la vigueur ou la 

finesse, ou la vivacité de l'esprit : attribuera-t-on à ces 

• 

dons de la nature une valeur morale? Oui, sans doute* : 
ces qudités ayant avec la conduite de la vie une rela- 
tion étroite, et la culture qui dépend de vous pouvant 
les développer, tout caractère moral ne leur est point 
refusé, et sïl n'y a pas de mérite à être intelligent, 
absolument parlant, il peut y en avoir à travailler à le 
devenir de plus en plus. L'exercice, l'application, la 
réflexion, la méditation, en un mot le soin de prendre 
de bonnes habitudes d'esprit, cela est louable, cela est 
moralement bon*. 



1. Eth, NiCf I, XIII, 20. 'ETraivoOjxsv 8è xai tôv (76»ov xarà rr,v ë;iv. 
L'auteur de la Grande Morale contredit Âristotc, I, v, 3, mais ensuite dit la 
même chose, et même développe cette manière de voir, I, xxxiv. Nous avons 
déjà signalé cela dans notre Introduction, p. 13, et nous aurons occasion d'y 
revenir, chap. v. 

2. Eth. Nic.f m, V, 8. 'Ojioiw; 2è xal êv toTç à>kÀoi;, oaa 6i' dtjjiiXe'.av 
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Est-ce assez de cultiver, de développer rintelligeiice 
pratique ? L'intelligence gouvernant la vie est belle : 
l'intelligence se reposant en elle-même, n'est-elle pas 
plus belle encore ? L'univers est plein d'ordre et d'har- 
monie : la pensée explique la nature, et dans la nature on 
entrevoit l'excellence de la pensée ; mais c'est la pensée 
en elle-même qui est la plus excellente des choses, et 
c'est dans le Vivant éternel et parfait, qui est tout acte 
et pensée toujours éveillée, c'est là qu'est le principe 
et la fin de tout^ 11 y a quelque chose d'analogue dans 
les individus. Il est beau de faire régner dans ses sen- 
timents, dans ses actions, dans toutes ses démarches, 
dans toute sa vie, l'ordre, l'harmonie, la raison* ; il est 
beau de régler toutes ses relations sociîdes selon la 
raison. Par l'intelligence alors, on se gouverne, et l'on 
gouverne, pour sa part, la famille, la cité, TÉtat. Mais 
il est meilleur encore de vivre de l'intelligence même ', 
et au lieu de pourvoir par elle à tout le reste, de 
l'estimer pour elle seule, de la laisser agir seule, de 
jouir d'elle seule. Les sciences particulières n'ont pas 
encore ce désintéressement, cette liberté, cette souve- 
raine excellence*. Elles servent à quelque chose; elles 
ont dans la vie leur emploi: elles reçoivent diverses 

ivvostv SoxoOfftv, û>; er aôtoT; ov t6 \vt^ i^vosiv toO yàp èic'.asXT,6f,vai 
xupioi. 

1. Metaph., XII (A), vu. — Comparer ?oUt.y VII, m, 6, et iv, 5. 

2. FAh. Nie, I, vri, 13. 

3. Le voO; ou intelligence pure est au-dessus du Xdvoç ou raison, la Tostx 
par excellence au-dessus de la opdvT^ai;, et la 91^090012 proprement dite 
au-dessus des sciences particulières ou è^zivr^^\L(xi, 

4. Metaph., 1, 1 et 11. — Comparer Folit., I, 11, 23. 
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applications. Elles gardent, malgré leur beauté, je ne 
sais quoi de mercenaire et de subalterne. Elles sont 
d'un grand prix, mais elles ne valent pas la vertu*. 
Elles sont moins stables, elles donnent à la nature 
humaine une moindre satisfaction, et Thomme qui sait 
beaucoup sans agir bien est moins homme que celui 
qui agit bien sans savoir beaucoup. Le savoir, en ce 
sens particulier, est inférieur à Faction. Mais la science 
suprême, ou plutôt la contemplation, ou sagesse pro- 
prement dite, passe la vertu pratique et morale ^ Les 
bonnes résolutions et les bonnes actions palissent auprès 
d'elle. C'est la connaissance des choses éternelles et 
immuables, la science de Têtre en tant qu'être, science 
du divin, divine elle-même' ; et en même temps conve- 
nant parfaitement à Thomme, puisqu'elle est l'acte le 
plus élevé, le plus plein, le plus achevé, le meilleur, 
l'action tout intérieure, mais merveilleusement puis- 
sante de l'intelligence, dégagée de tout le reste, affran- 
chie de tout lien étranger, sans regard pour les choses 
inférieures, fixée en elle-même, action vive, énergique, 
et repos délicieux, vue sans labeur, intuition sans 
effort, possession sans langueur du suprême objet, 
union, commerce intime, contact de l'intelligence et de 
l'intelligible, toute lumière, toute vie, toute joie*. C'est 
là le terme dernier des aspirations de l'homme. Ce que 



1. Elh, Nie, I, X, 10. 

2. Eth. lYic, I, X, 10. 

3. Eth, Nie, X, vil. 

4. Méla:>h., I (A), ii, et IV (F), ii. 

4 
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Dieu est sans cesse, vous le pouvez être quelquefois*. 
En Dieu, la. contemplation continue; en vous, des 
éclairs. Dans ces moments bienheureux, vous avez 
en vous conmie en raccourci Féternité'. Mortel par 
nature, vous vous immortalisez. Homme, vous par- 
ticipez h la vie divine. N'écoutez pas ceux qui vous 
conseillent de ne pas porter si haut votre ambition. 
Ils vous disent, qu'étant homme, vous devez vous 
contenter de pensées humaines, et que mortel, il faut 
vous borner aux choses mortelles. Répondez-leur que 
c'est précisément le propre caractère de Thomme de 
n'être tout à fait soi qu'en s'élevant au-dessus de 
soi. Vous savez bien que cette vie contemplative ou 
vie selon l'intelligence , o /.arâ zèv vcvv |3toç, est plus 
qu'humaine ; mais vous savez aussi que l'homme est fait 
pour elle. Ce qu'il y a de meilleur dans l'homme, ce 
qu'il y a de principal, ce qui domine le reste, n'est-ce 
donc pas ce qui appartient le plus à l'homme? Tout être 
n'est-il point caractérisé par ce qu'il a de meilleur, cela 
étant aussi ce qui constitue son essence ? Or, ce qu'il y 
a de meilleur dans l'homme, c'est l'intelligence : peu 

1. Voir Meiaph.y XIÏ (A), vi et vu; Elh, NiCy X, vu; De anima, I, m, 
15, 17; II, III, 7; III, iv-vi; x, 7-8. 

2. Elh, Nie. y Vil, xiv, 8. '0 Oeô; àsl aîav xal àirXf.v -/OLipzi -f.Sov/.v. — 
X, IV, 9. IlivTa yàp ta àvOpwTreia àSuvaTSi ffuv£)rw; évep^elv oO yivexa: 
O'jv oOS' TjSovTj. -— X, vu, 2. KpaTiTTT^ Tg yàp aîir»^ ètcIv t^ evépyÊia 
(tou voO) • exi oâ cuvêyeaTdtTT, • GswpsTv ts yàp 6uvi;xe6a ouve/o); [lâX^ov 
f, xpdtTTSiv ÔT'.oûv. — Metaph., \ll (A), vu, 4 et G, 1072 B 16-18 et 28-30. 
AiaYU)y>i os ètciv, oïa ts r^ àpiT^r^^ [xixpôv /pôvov •fijiiv outuï yàp dtsl 
èxsTvo STCiv • TjJjlTv [xèv yàp àSuvatov... 4>a|xèv 6è tôv Osôv slvat Çwov 
àto'.ov, apiTuov uiTzz Çtoi, */al a'.wv (tiivs/t,!; xal âtoioî uTrap^^si tw Osw* 
toOto yàp ô Osô;. 
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de chose, selon les sens, car elle ne tient point de 
place : mais combien grande par la dignité, par la 
puissance, par l'excellence! Et yàp /.ai tw oyxw iii^pâv 
ê<7tt, SvvdiJLei y.oà rt/Jttdr/îTt Tzoidt ^âXXov xjTZZ^iyu 7:avTû)V. 
C'est elle qui est ce que l'homme a de plus intime, c'est 
elle qui lui appartient le plus eii t)ropre, ctzeîsv, et cette 
chose divine est aussi la plus humaine. Ne craignez 
donc pas, en vous adonnant à la contemplation, de 
prendre une vie qui ne serait plus celle de l'homme, 
et de devenir comme un autre être. "Atottcv gtjv yivoix iv, 
et p.ri Tflv av'TO'j ^bv acioclzc, uXkck zcjsç iHov. Vous allez 
au-dessus de la nature, non contre la nature, non 
contre l'essence constitutive de l'homme. Loin de là, 
vous êtes plus que jamais et mieux que jamais homme, 
eiTTep /jtâXto-Ta zovzo âvôpomsq^ , Ainsi la sagesse, ache- 
vant en vous l'œuvre de la vertu morale et sociale, 
assure, dans la délicieuse paix d'une action incompa- 
rable, votre perfection et votre félicité*. 

1. Eth. NiCj X, VII, 8 et 9. — Voir aussi IX, viii, 6. Kal oiXauto; o-^ 
jxdXiara ô toOto (t6 xupiwTaTOv) dtYairûv, xal touto) /apt^ô|xevo<;* xal 
èyxpar^.ç 8-)^ xal àxpaT);? Ti^ETat, tû xpaTSÎv t6v voGv f, ji-f„ w; toutou 
éxaaTOu ôvtoç... ''Oti pièv ouv toOO' l'xaaTdç è^xi [xd'kia'za, o'jx 
aûT^^ov, xal oTi ô eit'.stx')',; jjLdtXtora toOto àyoLiza. Andronicus de Rhodes, 
dans sa Varaphrase, explique bien ce passage, sauf à la fin : "AvOpto-Tcô; é<rzi 
txiX'.Tca t6 xupiwTaTOv twv èv tw àv^ptùiztù.,, Toû pièv voO xpaToOvTo; aOT(5; 
Tiç "kéysxtx; XpaTSÎv • TiSv 6è iraOwv xpaTOuvTwv, oùx aÙTÔ; xpaTeiv, àXkà 
jxâXXov xpaTetaôa'. • Ô6sv '^avepov oti aÙT(5; Ttç i jtI jxaXiffTa sxaoroç t6 
aÔTo-j ûtavoT,T'.xdv. Ici le commentateur s'égare : Arislote a donné l'e-pcpa- 
'zi^i comme un exemple, mais ce n'est pas de la 6iavbia, c'est du voû; qu'il 
s'agit. 

2. Eth. Nie, X, VII, 3, G et 7. 



CHAPITRE II 



ACCORD DE LA CONCEPTION ARISTOTELICIENNE DE L.\ VIE 
AVEC LE CARACTÈRE ET LE GÉNIE GREC. 



Ce qui frappe tout d'abord dans le portrait de Thon- 
nête homme et du sage, que nous venons de tracer 
d'après Aristote, c'est la ressemblance avec le Grec de 
cette grande époque qui va de Périclès à Alexandre. 
Aristote n'a point copié la réalité, non sans doute ; 
mais il l'a eue sans cesse en vue, et il nous en présente 
l'image agrandie, embellie, idéalisée. 11 dit dans sa Poé- 
tique que la tragédie doit représenter les hommes plus 
grands qu'ils ne sont, avec des qualités plus hautes, avec 
cette perfection d'intelligence, de cœur, de volonté que 
la vie réelle n'offre point, iSsXtîo-j; *. C'est ainsi que la 
tragédie prend ce caractère solennel, auguste, qui en 
fait la puissance et le charme sévère, aiavov n^. Aristote, 

1. Voaiic, H. Voir aussi xv. BeXtîou; xal xaXXîoy; ÈTrieixeîaç 7:q'.zV* 
rapaôetYpta. 

2. Rhetor,, Ilf, m, ... t6 asjjivov ayav xal xpavixôv. 
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dans sa Morale, procède d'une manière analogue : il 
peint rhomme tel qu'il doit être, il met sous nos yeux 
un modèle où toutes les facultés humaines reçoivent 
leur complet développement, où la nature humaine s'é- 
panouit tout entière. Et c'est pourquoi c'est bien une 
Morale qu'il compose. Mais Aristotc, comme tout à 
l'heure le poète tragique, demeure fidèle à la réalité 
en l'épurant. L'homme parfait, c'est encore l'homme 
réel, moins les défauts inévitables. Ce n'est pas autre 
chose que ce qui est, c'est mieux : disons que c'est ce 
qui est, mais dans toute la pureté de son essence ^ 

L'homme vertueux d'Aristote, c'est donc l'homme tel 
qu'Aristote le connaît, c'est le Grec de ce temps-là; je 
dirai que c'est Aristote lui-même, tel qu'il souhaite 
d'être, tel qu'il est dans les bons moments ; ce sont ses 
contemporains les meilleurs, dans leurs meilleurs jours ; 
c'est lui et ce sont eux, avec leurs plus nobles aspira- 
tions, avec leurs plus belles ambitions. L'esprit grec, le 
caractère grec est là, et je ne crois pas que nulle part 
dans la philosophie morale antique il y en ait une 
plus vive et plus complète image. 

Voilà bien ce goût de la mesure, de la proportion, de 
la beauté. Le Grec est né artiste, et l'art grec est exquis : 



1. PoetiCj XV. Kal yàp èxsTvoi (sty-ovoYpat'fO'.) àrooioovts; rr.v olxetay 
jxop9^,v, ô'xoîou; TotoûvTSÇ, xaXXiou; Ypdtso'jT.v* oOxo) xal tôv '::o^.T^Tr^'f 
jxi'io'jjxsvov... TaXXa Tic TOiaOxa l/ovxa; e-l «rwv t,Cwv, Eirieixsia; TrotsTv 
rapaosÎYijLa r, ffXAT.poTT^To; ost. — Voir aussi Volit., III, vi, 5. 'AWà touti.» 
o'.aîpspoyo"iv ot a— ouoaîoi twv dtvopwv ixiaro'j twv -tcoaXwv, tiiarsp xal twv 
;jL>j xaXwv Toù; xaÀoû; ça^i, *-*3tl "cà ysYpaixjxiva oià TsyvT,ç twv àXT,Oivwv, 
To> ffuvf,yOa'. Ti ôtssirapjxgva ywpl; elç é'v. 
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le sentiment de la vie y est sans exubérance ; c'est un 
mouvement puissant, mais sans fougue ; quelque chose 
d'alerte, d'agile, de noble, de divinement paisible. C'est 
je ne sais quel mélange heureux de liberté et de raison, 
de force et de séduisante douceur. Apollon qui lance au 
loin les traits est aussi le chantre à la lyre d'or et le dieu 
de la pensée. 

dieu jeune ! dieu libre ! û dieu plein de beauté ! 
Montre-nous comme on marche avec grâce et fierté * . 

Le Grec méprise le luxe et les molles délices de l'Orient ; 
il laisse aux barbares les délicatesses excessives de la 
vie, non moins que les raffinements de la cruauté. Il 
aime le beau, oàây.xloç, il est élégant, mesuré, et fait 
toutes choses noblement, aisément, è/utae/wç, e-jo-pryj- 
[jLÔ'joùç *. Il ne dédaigne point les plaisirs, mais il ne s'y 
plonge pas tout entier. 11 affronte le danger, mais il ne 
s'y précipite pas. Il supporte la douleur, mais ne trouve 
pas honteux de se plaindre. Il aime la lumière du jour, 
mais il la quitte courageusement, non sans regret. Il 
apprécie la vie, et il sait mourir. Il a en grande estime 
les exercices du corps, mais il veut que l'intelligence 
brille dans ce corps assoupli, et il convie les muses à 
chanter les victoires de l'athlète. Il est passionné pour 
la vie politique, mais les entretiens sur les choses d'au- 
delà l'attirent et le captivent. Citoyen libre et jaloux 
de ses droits, il entend participer au gouvernement 

1. Brizcux, Les deux Statuaires, 

2. Eth. Nie, l, X, 11, 13. 



LA MORALK D'ARISTOTE ET LE GÉNIE GREC. 5o 

comme à l'obéissance % et les affaires publiques lui pa- 
raissent le plus bel emploi qu'il puisse faire de son intel- 
ligence et de son activité, mais la sagesse lui semble 
enviable aussi, et quiconque annonce qu'il en est ami 
trouve la faveur et les applaudissements. Cet homme si 
actif, si avide de mouvement, se plaît pourtant à demeu- 
rer parfois eptre ciel et terre, i^zzéoùpo;, comme le Socrate 
d'Aristophane; il est philosophe à ses heures. L'activité 
intelligente, libre et réglée, une belle et facile manière 
de traverser la vie, voilà le caractère dominant du Grec : 
c'est ce que nous retrouvons dans la morale d'Aristote. 
Activité, raison, mesure, beauté, ces mots reviennent 
à chaque page. Il a dit dans la Poétique que le beau con- 
siste en deux choses, la grandeur et Tordre, èv ixeyéQn xat 
zd^BL zb zaXcv^. Il a dit dans le Métaphysique que les 
objets des mathématiques pouvaient avoir leur 
beauté puisque les principaux éléments de la beauté 
sont l'ordre, la symétrie, la détermination, tcO Se y,ol1ov 
y.éyi7zx eW/j toc^c;, y,ai dvuixezpiXy zat TÔcôptc/utévov^. Que 
propose-t-il donc à l'homme vertueux, sinon de déve- 
lopper les puissances qui sont en lui d'une manière 
vigoureuse, large, riche, et en même temps selon 
l'ordre. Il veut qu'on vive d'une vie pleine, achevée, épa- 

i. Polit., III, II, 7. noXÎTou Sovti;xou r, àpet^, slvai tô ôuvaçOai xal ipysv* 
xal ofpysffOat xaXca;... tôv oè 7:oX''tt,v à\L'^6xspx s-îarajSai xal {aîts/siv 
dtjxsoîv. 

2. ToetiCj VII. 

3. Metaph., XIII (M), m, 1078» 36. — Comparer VoliU, VII, iv, 5-6... 76 
ye xaXdv £v TÎkffizi xal {leyiOst sitoOe yivêçOat' 6iô xal 7:6X1;, f,; jisTà 
jxeyéOo'j; ô XejfOel; opo; ûicipjrei, TauTT,v etvai xaXXiTrr,v àvaT-xaiov. *AW 
Itti Tt xal TZo'Kéii jiSYeOou; jilTpov, lâ^Tzsp xaî tûv aXXwv ravTwv... 
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nouie, qu'on agisse et qu'on ait conscience qu'on agit, 
c'est ce qu'implique ce terme remarquable dont il fait 
un usage si fréquent et si original, évépyeta, l'acte op- 
posé à la virtualité : la fleur et le fruit, productions 
dernières de cette puissance que renfermait le germe; 
le regard, la vision, au lieu de la simple faculté de voir : 
l'état de veille succédant au sommeil ; toujours Taclion 
réelle, vive, consciente, mais non une action quelcon- 
que : entre les modes diflférents de l'activité humaine 
il y a subordination, hiérarchie : c'est de la vie la plus 
haute, la meilleure, qu'il veut qu'on vive, èvépyeta xpa- 
Tt7r/î, Çûori x-parto-r/î ; il faut développer en soi l'être et les 
puissances de l'être, en observant une règle, un ordre : 
que chaque chose soit à sa place, en son rang, et qu'au 
sommet soit la plus excellente, à laquelle se rapporte tout 
le reste. Voilà bien les éléments du beau. La vertu met 
dans l'ame et dans la conduite l'ordre, l'harmonie, la 
mesure; elle coordonne les diverses parties de notre 
être ; elle définit et détermine le rôle de chacune, elle ne 
laisse rien dans le vague et l'indécision, rien dans le 
sommeil, dans le rêve, dans un abandon nonchalant; 
elle veut que tout soit net, zâhç, (7vy.uLzzpiXy zb diptcriiévov, 
et cette vie bien réglée a tout à la fois la force et la 
mesure, l'ampleur et la proportion, c'est quelque chose 
de grand et quelque chose d'ordonné, uiyido^ y.xi zxu;. 
C'est l'hitelligence qui, donnant à la matière une 
forme, fait ces œuvres de l'art que nous nommons belles. 
C'est l'intelligence qui, introduisant dans les sentiments 
et les actions de Thommc l'ordre dont elle porte en 
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elle-même le principe, et donnant ainsi h la vie humaine 
une forme, produit cette chose merveilleusement belle, 
un homme vertueux, y.sàcç y.iyxOô;. Non, ni l'étoile 
du matin ni Tétoile du soir ne sont admirables comme 
la justice, comme la vertu, cùO' éw^ç, cùS* es-Tigpjç cvzo) 
Q7.'jij.sc(jz6ç\ et une belle vie a tant de prix que plutôt 
que de ne point vivre d'une manière belle, jStworat 
xaXws'î il faut mourir, mourir pour le beau, /.ahù 
VJZY.OL, et envisager sans effroi cette mort qui est belle, 

Mais c'est dans la vie sociale qu'éclate la beauté 
morale. Aussi VÉthique d'Aristote nous ofiFre-t-elle le 
spectacle de Tartiste, si je puis ainsi parler, et du 
citoyen se mêlant sans cesse, et comme se soutenant 
l'un l'autre. La conception aristotélicienne de la vertu a 
un caractère qu'on pourrait nommer esthétique; elle a. 
aussi un caractère éminemment social. L'intelligence 
dont le rôle est de régler, d'ordonner, de gouverner, 
fait plus et mieux dans la cité que dans l'individu ; sa 
puissance organisatrice s'y lïîontre mieux, et son œuvre 
est plus relevée, plus importante, plus belle*. D'ailleurs, 
les prescriptions de la raison ne reçoivent que dans la 
cité une valeur vraiment imperative^; jusque-là, ses 
décisions ressemblaient à celles d'un homme de goût 
qui prononce sur les mérites ou les défauts d'une œuvre 

1. Eth, Nie, V, I, 15. 

2. £th. Nie, IX, VIII, 9. 

3. Eth. Nie, III, \i, 5 et 10. 

4. Etit. Nie, I, II, 8. ... îiet^ov, TSASiÔTspov, xocXalov, Osiotso&v. 

5. Eth, Nie, X, ix, 11-12. 
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d'art ; ici seulement il y a commandement au sens propre 
du mot. La loi civile bien faite, vôuls; èpQcùç yM[jLtvoç^^ 
est d'accord avec la droite raison, o èpOb^ Xdyo;*, en est 
la parfaite expression, donne force obligatoire à ses 
conceptions idéales. Puis l'action belle se reconnaît à 
un signe saillant : elle est louable ' . Mais où la louange 
est-elle possible, sinon dans la société? Donner pour 
indice de la vertu le droit à la louange, c'est mar- 
quer fortement le caractère social de la vertu. Sans 
doute ce qui est louable peut bien n'être pas loué, et 
n'en est pas moins digne d'être loué : la vertu ne dé- 
pend donc pas du témoignage extérieur qui lui rend 
hommage. Il suffit que l'hommage lui soit dû. Mais 
constater que cet hommage lui est dû, par un terme qui 
devient presque synonyme de la vertu même et du beau, 
mettre très souvent ensemble ces mots èTzaivzrôv et 
zaXcv, les employer indifféremment l'un pour l'autre, 
et faire sans cesse de cette qualité d'être louable, le 
propre caractère, la marque distinctive de l'action mo- 
rale, c'est assurément considérer avec une complai- 
sance singulière la vertu dans la société. L'artiste, 
l'homme épris du beau, (fil6y,aloçy nomme la moralité 
beauté^ le citoyen nomme la règle morale loi, et l'action 

1. Eth. Nie, V, I, 14. 

2. Remarquons la similitude des mots : ô vdjio; ôp6û; xsîjisvo; ô^Bû; 
(irpoorarrei), (Eth. Nic.,\, i, 14), et ô ôp06; Xôyoç. — Voir encore Eth. 
Nie. y II, II, 2; III, V, 21; V, ix, 5; VI, i, 1, 2, 3; xiii, 4, 5. 

3. Eth, Nie, I, XII, 1, 4, 6. — Voir Rhetor.y I, ix. 'Erel Ô' èin twv -irpa- 
^ewv ô ÊTtaivoç, ÏSiov 6è toO cncouSaiou tô xaxi Ttpoaipsaiv..., lort 6' Ittxivoc 
X6yo; ejxcpaviljwv jxsyeOo; àpeTf^ç... Et plus haut: xaXôv ;xàv o'jv sotiv, ô 
av 8t' aÛTÔ alpexàv ôv, èiraiveTÔv -Ç. 
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morale, action louable. Or, l'œuvre morale par excel- 
lence, c'est la vertu sociale, àper/i r.oli'iv.ri- En tout 
cela, Aristote ne reproduit-il pas les traits essentiels 
du génie grec? 

L'intelligence gouverne la vie humaine et la société, 
et les rend belles. Mais l'intelligence a sa fonction 
propre, et elle se repose en elle-même, repos actif qui 
est la meilleure et la plus douce des choses. Aristote, 
artiste et citoyen, est encore philosophe ; et c'est la sa- 
gesse qu'il met au-dessus de tout, parce qu'il y voit, 
non l'effet et le rayonnement ou l'œuvre de l'intelli- 
gence, mais l'acte immédiat de la pensée jouissant 
d'elle-même dans des hauteurs sereines et dans une 
absolue indépendance*. Certes, en proposant à l'hoinmc 
ce but suprême, il se place fort au-dessus des idées com- 
munes, il le sait, il le dit : les âmes vulgaires, les petits 
esprits n'y comprendront rien, cet ordre supérieur leur 
semblera un rêve, une chimère, et il recommande, nous 
l'avons vu, de ne point écouter leurs vaines plaintes 
et leurs inintelligentes réclamations ^ Toutefois cet 
idéal est enharmonie avec l'esprit grec. Ne pas épuiser 
dans les nécessités de la vie quotidienne toutes les 
forces de l'âme, ne pas s'absorber tout entier dans 
les occupations de la vie courante, si intéressantes et si 
importantes qu'elles puissent être, ne pas s'engager 
sans réserve, demeurer toujours libre par quelque en- 
droit, garder pour soi quelque chose, pouvoir, non se 

!. Remarquer ce mol auTdtpxsix. Eth, Nie, X, vu, 11. 
2. Elh, Nie, X, vu, 8; viii, 11. 
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reprendre, mais se recueillir et se contempler; déployer, 
par exemple, dans Tadministration de la cité, Tâctivité 
la plus ardente, et cependant ne faire que passer dans 
les fonctions publiques, et s'assurer des loisirs, où Tin- 
fluence demeure, non Tapplication constante à des de- 
voirs précis, non le labeur ; faire œuvre de soldat et 
savoir souffrir et mourir pour la patrie, mais ne point 
faire métier de la vie militaire ; quoi qu'on fasse enfin, 
n'être point tellement attaché à son ouvrage qu'à m 
certain moment on ne se dégage et ne se retrouve maître 
de soi : n'est-ce. point là un des plus remarquables 
caractères du Grec, et surtout du Grec d'Athènes? Les 
gens les plus occupés ont du temps pour parler, pour 
écouter, et, s'ils ont quelque force d'esprit, pour pen- 
ser ^ Et c'est encore une sorte d'activité. On se détend, 
on ôte de l'action l'effort ; au discours succède la cau- 
serie, et l'on parle ou l'on pense comme en se jouant, 
mais on ne rêve pas. Nous aimons la sagesse, dit Péri- 
clès dans Thucydide, nous l'aimons sans mollesse, 
(^ilo7ozovixev civiv iJ.xAay.ixg^ , 11 y a ce qu'x\jistote appelle 
(T/oln^ (îtaywyyî'*, non l'indolence ou la langueur, mais 
l'allégement après la tâche remplie, le plaisir de s'appar- 

j. Arislotc dit lui-inèinc que lu race grecque est à la fois ardente à l'ac- 
tion et puissante par la pensée, xal yàp Ivôujiov xal oiavoTtTixdv «art. 
Mit,, vu, VI, i. 

2. Thucydide, II, xli. 

3. Polit. y VII, XIII, lG-20. noXsjxov ptâv etp-f,v7^; Z^P*^» à^yokla'^ ce 
o"yoXf,;, Ta S' ivavxaTa xal ypr.ffijxa twv xaXwv evexev... — Vil, viii, 2. 
AsT fàp cyoXf,; xai rpô; t>,v vsvêfnv rr,*; àpeTr,? xal xpô; Tàç icpdt^si; Ti; 
-TtoA'.T'.xa;. — VII, XIII, 18. 'Avopsîa; xal xapTspta; oeï xpô; t>,v àojroXiav, 
9'.>i0509'a; iroô; r>,v a/oXT,v xai SiaY^rtv. — VIII, ii, 2 et 3. Les arts 
mécaniques et serviles, pavau^oi Ts/va».. ôtcnt à l'esprit sa liberté et l'hu- 
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tenir, une action aisée, paisible, sans secousse, sans ten- 
sion, non sans direction pourtant ni sans objet, axcln, une 
occupation libre, qui récrée, qui amuse, sans être futile, 
une manière agréable de passer le temps, de le laisser 
passer, sans en ramasser péniblement les instants fugi- 
tifs, dLxyoyyn- OÙ Aristote a-t-il trouvé le type de ces 
choses, sinon dans le Grec d'Athènes qui vient sur la 
place publique demander s'il n'y a point de nouveautés 
intéressantes, ou qui, mieux avisé, répond aux ques- 
tions de Socrate, dans la rue, dans l'atelier d'un sculp- 
teur, dans la boutique d'un marchand, jamais pressé, 
toujours de loisir, s'il le veut? Les rapsodes charment 
l'Athénien ; les sages, rapsodes à leur manière, ou plu- 
tôt poètes merveilleux, ont des chants qui entraînent 
les esprits à leur suite, et l'éloquence des philosophes 
exerce cet empire que Platon nomme si bien une évo- 



niilient, àT/o'koy -îroioOr. t^jV ôtavoiav xal xaicsiv/iv; or la nature elle- 
même n'aspire pas seulement à un emploi régulier de Tactivité, elle cherche 
encore à se procurer un noble repos, ol ô' il àp/f,; exaÇav ev izoliôzIcl 
(rh,v jjLOuaixT^v), o:i xô xf,v çp'jjiv aux-^^v ÇrtXSÎv, o-Trep iroXXdx:; eïpTjXat, 
jjL-^, jxdvov da/oXsïv (n'avoir pas de loisir, être occupé, avoir à faire, dé- 
ployer de l'activité) ôpôw;, àWà %olI <r/o'ki^ev/ (avoir du loisir, être dans 
le repos) ouvaaôai xa)»w;. — Vllï, ii, 5 et 6. ... xi^v ev x-^ ôiavcovri çyo- 
Xt,v... xi,v €v tT^ ^0^ ÔiaYwyfiv. — VlU, vu, 4. ... xpô; ÔiaywYfjV, -npô; 
avsaîv xs xal -irpôç x^,v xf,; auvxovi'a; àvairau^iv. — Aristote veut que le 
commandement même n'absorbe pas le citoyen. Il accuse Platon de n'avoir 
pas assez compris, dans sa République, cette belle liberté et cette félicité 
qui doivent être assurées aux gardiens de l'État. Polit. ^ H, ii, 16. — Com- 
parer, an sujet de ce qu'Aristote nomme r/oki^, aux textes de la Volitique le 
passage suivant de la Métaphysique, I (A), ii, 982 B 22, et 983 A 11. S^eSôv 
yàp Travxwv uirapj^ôvxwv xwv àva-ptaîwv, xai xpi; faaxwvT,v {commodita- 
tem vitiv) xal SiavwYTiv, r, xoiaûxrj opdvTiaiç -î^pÇaxo ^TjXeîaOai. ... aCxt; jxôvtj 
iXcuOspa ouça xwv ST:i5XTfijiu»v jkîvtj yàp aOxr, aàxfi; É'vsxev Ècxi... àvay- 
-^afitspai ;xèv ouv rà^ai aC»xf,ç. à'jLS'vwv o' oOo£;i{a. 
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cation des âmes, une magie, ij^uxaywyîa rt;*. Et, au fond 
de tout cela, qu'y a-t-il? La pensée, qui aime à jouir 
d'elle-même, qui regarde cette jouissance comme la 
chose la plus libérale et la plus noble, qui trouve dans 
cette suffisance, dans cette indépendance, quelque 
chose de divin? 

Aristote nous rend bien tous les traits du génie grec, 
de Târae grecque, seulement il les idéalise. La pensée 
ne jouit pas encore pleinement d'elle-même quand, 
dégagée de tous les soins de la vie, elle se plaît aux 
belles causeries, aux chants harmonieux, aux leçons 
des philosophes. Elle n'a la pleine indépendance, «ùraf- 
-/.££a*, elle ne se suffit pleinement à elle-même que si 
elle contemple elle-même les choses immuables et éter- 
nelles, et, prenant pour objet le divin, devient en quel- 
que sorte divine. 

Et combien Aristote n'est-il pas, en ceci encore, vrai- 
ment Grec ! Quel vif sentiment de la valeur de l'homme 
chez le Grec antique, et quel besoin de trouver partout, 
en tout, quelque chose de divin! Quand la religion 
sort peu à peu du naturalisme, la beauté humaine 
éclate, et on l'attribue aux dieux, on la déclare divine : 
la beauté humaine sous tous les aspects, celle du visage 
et de la démarche, celle de l'adresse, de l'habileté, 
celle de l'éloquence; c'est la jeunesse, c'est l'intel- 
ligence, c'est le charme de l'esprit ou l'empire de la 



1. Platon, Pk'cire, 261 A. 

2. Et c'est aussi un loisir : ooxsTts t, sjoaijxovia èv xr^ ffy.oXri sTvai. 
Eth. Nie, X, vu, 6. 
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raison, c'est tout ce que Thomme a de plus séduisant 
ou de plus majestueux, c'est tout cela qui est donné aux 
dieux. On se les représente avec ces admirables qualités 
à un degré supérieur. Tout ce qui est grand, fort, beau, 
aimable, est divin. L'homme est divinisé. Naturalisme 
d'un autre genre, ou anthropomorphisme ^ C'est encore 
la nature, mais la nature humaine, qui reçoit les hon- 
neurs divins. Toutes les grandes et belles choses qu'on 
admire dans l'homme apparaissent alors comme venant 
de plus haut et comme ayant, dans cette région supé- 
rieure, leur entière perfection; mais en l'homme même 
elles sont déjà divines, et l'infirmité de la condition 
humaine, vivement sentie, n'exclut lii la confiance ni 
la fierté, tant l'homme est convaincu d'une sorte de 
communauté de nature avec les dieux! Seule, l'im- 
muable Destinée domine tout de si haut, que tout est 
petit et faible devant elle, et ce sont les dieux, aussi 
bien que les hommes, qu'elle assujettit à ses lois in- 
flexibles. Soit qu'elle se dérobe dans une ombre mysté- 
rieuse, soit qu'elle se personnifie presque dans Jupiter, 
roi et père des dieux et des hommes, elle semble dési- 
gner ce qu'il y a dans la Divinité de tout à fait incom- 
municable et insaisissable, ce qui passe absolument la 
portée humaine ; et comme peut-être ce nom redoutable 
(v7 duapiiiv/iy Yi ::e7rpa)/ut£y/î, [/.oîpx ôswv, ^ibç cuo'x) exprime 
confusément la sagesse souveraine et la suprême justice 
non moins que la toute-puissance, rien n'est plus au- 

1. Polit,, I, I, 7. ... toTirsp oè xal ti eTSr, lauTot; dtc3o;xoio'jïiv oî âv- 
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guste, rien n'est, si je puis parler ainsi, plus proprement 
divin. En tout le reste, Thuniain et le divin se mêlent : 
tout déploiement d'énergie, toute brillante qualité dans 
rhomme est chose divine, et chaque dieu est un homme 
agrandi. Aussi Thomme a beau appeler les dieux ses 
maîtres, il ose se mesurer avec eux : attendant beaucoup 
de leur secours, il compte en définitive sur lui-même 
surtout; reconnaissant leur grandeur et craignant d'at- 
tirer par son insolence leur envie formidable, il est 
pourtant avec eux dans une sorte d'égiilité : il se sent de 
race divine, quoique mortel. Voilà ce qu'il me semble 
retrouver dans les plus hautes théories philosophiques 
d'Aristote. Socrate disait, dans Xénophon, que les 
hommes, grâce aux bienfaits de la Providence, vivaient 
dans le monde comme des dieux, wo-Trep Otoi ^iGzeùsvzeç^. 
Aristote attend de la vertu et surtout de la sagesse cette 
grandeur et cette félicité toutes divines. Comme tous les 
Grecs, il appelle divines les nobles qualités de l'homme. 
Celles-là lui paraissent les plus divines, qui sont les 
plus hautes. La contemplation, la sagesse est ce qu'il y 
a de plus divin. Commentez ce langage par les doctrines 
d'Aristote. Dieu, moteur immobile du monde*, fin 
suprême à laquelle sont suspendus et le ciel et toute la 
nature, et l'homme même, Dieu est dans un ordre 
à part, au-dessus de tout, lui qui est le bien, l'excellent, 
zb àyaOâv, zb api7zov. Mais l'homme, qui pense, fait 
quelque chose de divin, quand il gouverne sa vie selon 

1. Xénophon, Memor., I, iv. 
i. Me1apli.,\\\ (A), v. 



LA MORALE D'ARISTOTE ET LE GÉNIE GREC. 65 

la raison. De même que Tunivers tenant de la nature 
son bel ordre, on peut dire que ce qui le maintient, ce 
qui le gouverne, ce qui y fait conspirer toutes choses 
vers des fins hiérarchiquement ordonnées entre elles, 
c'est la nature et Dieu, -h yûo-t; x«l b Biéq * : de même la 
vie humaine étant organisée par la vertu, c'est-à-dirê 
par r intelligence, cette belle ordonnance est divine, 
qu'est-ce à dire? Belle comme une chose divine, oui, 
sans doute, mais divine aussi en ce sens que, tout en 
étant propre à l'homme, lui appartenant, venant de lui, 
née de son activité, de son choix en même temps que 
conforme à sa fin, elle suppose en lui cependant un 
principe plus haut que l'homme même, un principe 
divin, qui précisément est l'intelligence. En sorte qu'on 
pourrait dire de la vertu humaine, comme de l'univers : 
ce qui fait cela, c'est l'homme et Dieu. Là où rien n'est en 
vain, là où une fin est poursuivie avec constance, et 
chez l'homme il y a de plus clairvoyance et libre préfé- 
rence, là est un principe divin. Intime pénétration, 
et, si je l'ose dire, compénétration de l'humain et du 
divin, si bien que l'on ne sait pas au juste où l'un com- 
mence, où l'autre finit, ce qu'il y a de plus propre à 
l'homme, par exemple, qIy.zi6xolxov, étant aussi ce qu'il 
y a de plus divin, Qîiôzazov, et pour la même raison, 
parce que c'est ce qu'il y a de meilleur, de plus excel- 
lent, de plus éminent, '/.pânazovy apio-rcv, jSéXno-Tov. Et 

i. De Cœlo, I, iv. '0 Osé? xal (\ cpuaiç ouSèv jjtaxfiv itotouctv. — Polit »f 
Vin (V), V, 5 (ISaG*^); ... Osîa; yàp Ôt^ toûto ôuvapteo); Ipyov, -î^Tt; xal «cdSe 
uv^éyei tô irav. 

5 
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c'est ce qu'on voit surtout dans la contemplation, dans 
la sagesse : c'est un privilège divin, c'est une vie di- 
vine, ov Y,cLx av9pcùT:cv |3to;, alla xarà ôeôv; c'est une 
suffisance et indépendance divine, aùrapxcta : comme 
Dieu on a assez de soi et de sa pensée pour être heu- 
reux. Mais, si c'est là une vie divine, est-ce simple- 
ment parce que vivant ainsi on est comme Dieu ? N'est- 
ce pas parce qu'on a en soi le même principe de vie, 
l'intelligence ? La question n'est point approfondie. En 
quel sens l'intelligence est-elle un principe divin ? Com- 
ment survient-elle en quelque sorte du dehors, eùpoôev 
ETTctatévat*, et comment est-elle ce qui constitue es- 
sentiellement l'homme? Quelle portée précise ont les 
métaphores employées par Aristote? Quels sont les 
mots qui rendent le mieux ses pensées profondes, de 
ceux qui marquent comme une intervention étrangère et 
une influence surajoutée, ou de ceux qui désignent une 
sorte d'identité entre le divin en soi et le divin en 
l'homme ? Rien de plus complètement transcendant que 
l'intelligence : elle est séparée, /«pto"?*? yoîtq^. Rien de 
plus réellement immanent, elle est l'homme' mêiaae, 
roî/To $è avôpwTTo; ^ Est-ce donc que Dieu prend dans 
l'homme qui pense une nouvelle conscience de soi? Tout 
cela demeure indécis, et Aristote ne paraît pas avoir 
souci de décider. Conformément au génie grec, il nomme 
divin tout ce qui excelle ; si ce qui excelle, c'est l'homme 



1. De Gênerai. Animal., II, m, 10. 

2. De Anima, III, iv, 6; v, 2. 

3. Eth. Nie, X, vu, 9. 
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même, l'homme est divin. Or, ce qu'il y a de plus excel- 
lent et du même coup de plus divin, c'est l'intelligence. 
Vue conforme encore au génie grec. L'intelligence, en 
soi, dans sa pureté essentielle, dans sa plénitude absolue, 
c'est Dieu. L'intelligence, en acte, non pas continuelle- 
ment, éternellement, mais au moins par instant et 
comme par éclair, c'est l'homme, c'est le sage. Com- 
ment? par quel mode de participation, par quelle 
influence, par quelle présence du divin? on ne sait, mais 
enfin la sagesse est divine : cela est certain. Le sage est 
mortel, mais quand il pense l'éternel, lui-même est 
éternel. La formule de Spinoza trouve ici une application 
inattendue. La sagesse, c'est, dans un court espace de 
temps, la même chose que l'éternelle pensée : une intui- 
tion vive, toute action, absolue, bienheureuse. Cette 
conception n'est-elle pas en harmonie avec la façon dont 
l'âme grecque envisage les choses divines? N'est-ce point 
cette même manière de distinguer et de confondre en 
même temps l'homme et Dieu, d'élever le divin au- 
dessus de l'homme et de le mettre dans l'honmiemême? 
Et si Aristote ne semble pas voir toutes les difficultés 
qu'entraîne sa conception, n'est-ce point parce que, si 
nouvelle qu'elle paraisse, elle a cependant une parenté 
intime avec les conceptions les plus familières à la race 
grecque ? 

Ainsi, dans sa manière de considérer et de régler la 
vie humaine, Aristote rend avec une fidélité singulière 
l'esprit de la Grèce antique. Aucun autre moraliste n'a 
tracé de la vie une peinture idéale, où ce qu'il y a de 
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plus profond et plus \ivace dans l'àme grecque soit si 
heureusement exprimé. Cette morale, où l'artiste, le 
citoyen et le philosophe se retrouvent, s'animant et se 
soutenant par une mutuelle influence, c'est le résumé de 
ce que ce peuple, à Athènes surtout, a produit de plus 
délicat, déplus mesuré, de plus achevé. Je dis à Athènes: 
non que tout ce qui a cette empreinte soit athénien, 
Aristote lui-môme n'était point d'Athènes, mais c'est là 
le propre de l'esprit d'Athènes ; c'est ce qu'on y prenait 
comme dans une atmosphère heiu'euse, encore que l'on 
n'y fût point né, et, si Thucydide a fait dire à Périclès 
qu'Athènes était l'école de la Grèce, on peut ajouter que 
là toutes les qualités grecques apparaissent dans leur 
perfection. Or, c'est Aristote qui représente le mieux ce 
mélange d'amour du beau, de vertus civiques, de sagesse 
presque mystique^ sans ivresse, avec une sobriété con- 
stante, juisf eÙTeXeîa^*, avec cette clairvoyance qui vient 
de l'intelligence ennemie de tout excès. 

Certes, c'est bien un Grec, un vrai Grec, que l'Athénien 
Socrate. Toutefois il a dans sa personne je ne sais quoi 
d'étrange qui s'éloigne des mœurs, des vues, des goûts 
de ses compatriotes, et que lui-même attribue à la pré- 
sence d'un Dieu. C'est une figure singulière, tin type tout 
à fait à part. Il est unique. La grande nouveauté de ses 
idées et de son rôle lui fait des amis enthousiastes, des 
ennemis acharnés, mais sans doute il étonne les uns et 
les autres. Cette attitude est faite pour déconcerter qui- 

.IThucydide, II, xli, discours de Fériclès, çi^oxaXoi jiet' eÔTeXeia;. 
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conque le regarde : partisans et détracteurs se deman- 
dent d'où vient que cet homme est à la fois si semblable 
à ses concitoyens et si différent même des meilleurs et 
des plus renommés- Il porte bien le caractère de sa race, 
mais avec une originalité qui ne permet pas de dire qu'il 
la personnifie. 

Certes encore, c'est bien un Grec, un vrai Grec, que 
l'Athénien Platon. Mais aux qualités du génie national, 
éminentes en lui, s'ajoute et se mêle ce que j'appellerai 
une manière presque chrétienne par avance de penser 
et de parler. La hauteur de l'inspiration, le souffle reli- 
gieux, le mysticisme puisé à des sources antiques, les 
enchantements de la poésie unis à la sévérité de la 
science, tout cela communique à sa physionomie une 
gravité et un charme qui n'appartiennent qu'à lui, et 
c'est ce qu'on veut exprimer en le nommant le divin 
Platon. Ce Grec admirable est trop élevé au-dessus des 
autres pour qu'on trouve dans sa morale la fidèle repré- 
sentation du caractère de sa race. 

Après Aristote, Épicure, Athénien, enseigne dans 
Athènes, et le Cypriote Zenon inaugure sous un portique 
d'Athènes la plus célèbre philosophie morale de l'anti- 
quité. Mais ni l'un ni l'autre ne nous fournit l'image de 
l'esprit grec considéré en ce qu'il a de plus exquis. Épi- 
cure descend au-dessous du niveau où se tient sans effort 
le Grec de la grande époque ; il ôte à l'âme les larges 
horizons, éteint les nobles flammes et les gracieux sou- 
rires, relâche tous les ressorts, et le calme auquel il 
aspire est morne, triste, sans douceur et sans attrait. 
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Faire de l'insensibilité le but de la vie, est-ce donc d'un 
Grec? Oui, d'un Grec pris de lassitude, à une époque de 
stérile agitation ; mais alors c'est la décadence qui com- 
mence, et ce Grec a dégénéré. Ni la vie politique, ni la 
spéculation ne le tentent. Il n'a plus le goût des grandes 
choses. Il borne la sagesse à se contenir pour ne souffrir 
pas. Ce qu'il y a de grec encore en lui, c'est le sentiment 
de l'élégance, c'est je ne sais quelle discrétion et décence 
dans le plaisir, c'est ce désir de régler, d'ordonner la vie ; 
mais si le plaisir n'a plus d'aiguillQn et si la raison ne 
fournit qu'une règle mesquine, il faut dire qu'il n'y a 
plus ici qu'une image diminuée des belles qualités dont 
la Grèce s'honore. 

Dans le stoïcisme, au contraire, c'est une énergie, une 
rigueur, une hauteur de vertu, où le véritable esprit grec 
ne se reconnaît pas non plus. La doctrine a délaissé les 
sommets chers à Aristote. Le divin n'a plus rien de trans- 
cendant : il est tout dans la nature, et surtout dans 
l'homme, et l'homme même ne place plus dans les se- 
reines douceurs de la contemplation la plus grande 
perfection, la plus pure félicité : tout se réduit à la vertu 
pratique, sociale. Mais là c'est une sévérité morale qui 
semble contraire à la vivacité, à la gaieté de l'esprit 
grec*. La vertu semble excessive et comme intempé- 



1. Il me faut justiBer ce mot. M. Jules Girard, dans son livre si remar- 
quable sur Le sentiment religieux en Grèce (deuxième édition, 1879), se 
plaint qu'on parle trop de la gaieté et de l'insouciance des Grecs, a 11 y a, 
en réalité^ chez le Grec, dit-il (p. 7), un souci de lui-même, de sa condition 
et de sa destinée, qui s'éveilla en même temps que sa brillante imagina- 
tion. » Tout ce que dit M. Jules Girard à ce sujet est très frappant; il faut 
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rante. Les avantages de la vie ne sont plus des biens, 
les misères ne sont plus des maux. Il n'y a plus 
qu'un seul bien, Thonnôte, c'est-à-dire le beau. Il est 
bien grec de définir la moralité par la beauté, et de 
faire consister la beauté dans la convenance, dans 
l'ordre, dans l'harmonie. Mais pr^iquement l'harmonie 
n'est plus celle qu'Aristote recommandait. Les pas- 
sions sont déclarées des maladies de l'âme. Elles en 
troublent l'équilibre. A force de les assagir on les dé- 
truit presque; et si les calmes mouvements qui sont 
permis au sage sont réguliers, ils n'ont plus cette allure 
vive, aisée et gracieuse que leur laissait la vertu moins 
farouche d'autrefois. Tout est quelque peu contraint et 
tendu ; et au lieu d'une direction souple, nous avons une 
<iiscipline rude. La vertu est fîère, âpre. Les délicatesses 
de Tesprit grec se sont perdues, bien que toutes les sub- 



se tenir en garde contre l'exagération qu'il signale avec raison; mais la 
sobre et noble gaieté dont nous parlons n'est point de Tinsouciance, et je 
crois pouvoir conserver ce mot « gaieté ». Certaines écoles religieuses ont 
pu inspirer à leurs adeptes et propager ensuite de très graves pensées; 
l'orphisme, par exemple, a eu une profonde influence, admirablement étu- 
diée par M. Jules Girard. Le génie grec a-t-il été assombri par là? Il ne le 
semble pas. Le Grec pleure et gémit : il n'est pas triste. De même les 
hautes questions morales et religieuses sollicitent sa curiosité, retiennent 
son attention, provoquent chez lui de sérieuses pensées : elles ne lui causent 
point de tourments intérieurs, elles ne le jettent point dans ce que nous 
nommons d'un mot grec, mais en un sens nullement ancien, mélancolie. Le 
propre caractère du génie hellénique, c'est bien cette joie de vivre, cette 
allégresse dans l'action, que les plus tragiques aventures et les plaintes les 
plus désolées interrompent sans en tarir la source. J'ai une remarque ana- 
logue à faire pour le « renoncement » dont je parlerai plus loin : les Or- 
phiques ont pu prescrire et Platon conseiller une mort, vrai apprentissage 
de la vie; mais, si l'on considère les choses d'une manière générale, rien 
n'est moins grec que la mortification et le renoncement. 
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tilités qui lui sont familières se retrouvent dans la dia- 
lectique. On est fort, et cette force est belle, car elle 
est réglée, mais le sourire s'est évanoui. D'un autre 
côté, le stoïcisme a sur Tautorité de la loi morale des 
paroles nettes, précises, qu'aucune doctrine n'avait 
encore fait entendre.%11 nomme le devoir zb Seôv, et au 
mot Jet, il faut y on doit, quelquefois employé aupara- 
vant, il donne un sens arrêté, fixe, définitif. Cicéron 
pourra dire, en traduisant une formule stoïcienne : Opor- 
tere déclarai perfectionem officii^. Aux convenances, le 
stoïcisme ajoute le devoir. C'est son honneur, et cela 
même semble assez étranger aux habitudes du génie 
grec pour qu'on ait cherché à l'expliquer par des in- 
fluences du dehors. Envisager dans la vie FeflFort, le 
combat, la lutte, et cela le dire expressément com- 
mandé, en faire un devoir, c'est plus conforme, a-t-on 
dit, aux idées et aux sentiments des Sémites qu'aux 
idées et aux sentiments des Grecs. Ceux-ci s'épa- 
nouissent librement. Ils ne savent ce que c'est que 
se renoncer. Cela est vrai, à parler généralement, mais 
on peut se demander si les premiers stoïciens ont 
donné à la vertu l'aspect sévère que la vertu stoïcienne 
devait avoir plus tard ; et puis, l'on peut penser que si 
les Phéniciens, les Carthaginois et les autres peuples 
sémites ont quelque chose de dur, leurs idées morales 
n'offrent point après tout une pureté si grande, une 



1. Cicéron, Orat., 22. Oportere perfectionem déclarât officii, quo et 
semper utendum est et omnibus; decere, quasi aptum esse, consentaneunique 
tempori et personse. 
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sévérité si remarquable. Est-ce donc aux Hébreux que 
Ton songe quand on oppose la conception souriante des 
Grecs et la conception sévère des Sémites au sujet de la 
vie et des mœurs humaines? Mais la sublimité même des 
conceptions hébraïques s'expKque-t-elle par le caractère 
du peuple juif? N'est-ce point à «des influences d'un 
autre ordre et plus hautes qu'elle est due? Le Juif, laissé 
à lui-même, a des penchants moins relevés, et les mœurs 
dissolues ne lui déplaisent pas plus que l'idolâtrie. La 
force qui le ramène à une loi meilleure n'est pas en lui. 
Au reste, le stoïcisme n'a pas sa première origine dans 
les idées hébraïques. Les stoïciens primitifs sont pour la 
plupart des Syriens, des Phéniciens, des Grecs Orientaux : 
qu'en peut-on conclure ? Quoique ces peuples eussent avec 
les Juifs de fréquentes relations, relations commerciales 
surtout, l'infiltration des idées est peu appréciable pen- 
dant longtemps. Il vient une époque où les Juifs ont 
manifestement avec les peuples d'alentour des rapports 
intellectuels, mais c'est après la naissance du stoïcisme. 
Alors une influence sortie des doctrines hébraïques a 
pénétré dans les écoles des philosophes ; alors des Hé- 
breux éminents par l'esprit, le savoir, l'éloquence, ont 
philosophé. Tarse, par exemple, a pu voir dans son sein 
des Juifs et des Grecs enseignant dans la synagogue et 
dans l'école. Alexandrie a donné un spectacle pareil, 
avec plus d'éclat. Chez les Juifs mêmes, si l'on en croit 
Philon, la secte des Pharisiens n'était pas sans analogie 
avec le stoïcisme. Mais le stoïcisme primitif ne tire point 
de sources hébraïques son origine. Bien que son auteur 
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et ses premiers adeptes fussent tous des étrangers, ce 
qui est fort digne de remarque, c'est de la doctrine des 
cyniques que procède leur philosophie ; et si la doctrine 
des cyniques à son tour a je ne sais quoi qui semble pro- 
venir originairement de TOrient, si elle tient peut-ètrs 
des vieux mystères un caractère qui n'est pas en har- 
monie parfaite avec l'esprit grec, si surtout elle manque 
de mesure, de souplesse, ce qui n'est point grec cer- 
tainement, le stoïcisme, en recueillant son héritage, la 
transforme : il la rend plus humaine, la réconcilie avec 
la société, la ramène aux règles de la bienséance, joint 
à la vigueur la beauté, et accommode aux mœurs 
grecques cette étrange vertu en y apportant un heureux 
tempérament emprunté précisément à Platon et surtout 
à Aristote. Quoi qu'il en soit, le stoïcisme, qui est grec 
à bien des égards, convient à une époque de décadence : 
il a quelque enflure, quelque raideur, et ses hautes 
conceptions morales, celles qui marquent un progrès, 
ne s'expliquent pas tout entières par le seul dévelop- 
pement de l'esprit grec. En tout cas, ce n'est pas là 
qu'il faut chercher le type du Grec, considéré à l'époque 
où il est le plus complètement lui-même, avant la déca- 
dence ou la réaction contre la décadence. 

Ce type, c'est Aristote qui nous le présente. Sa morale, 
c'est, avec une pureté idéale, la pratique des meilleurs 
de ses contemporains. Les voilà bien, ces hommes 
comme il faut, bien élevés, distingués, oi ^^apiévre^, ni 
riches à l'excès, ni pauvres jusqu'à la gêne ; on ne voit 
pas qu'ils aient besoin de travailler pour vivre ; du moins, 
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ils n'ont pas beaucoup de peine à se donner, et les soins 
vulgaires leur laissent des loisirs. Ce sont gens à leur 
aise, appartenant aux classes dirigeantes, citoyens 
d'Athènes, amis de la liberté et de l'égalité, dans une 
cité où abondent les esclaves, traités d'ailleurs avec 
douceur, et les étrangers enrichis par le négoce. Ils 
forment donc une élite ; et dans cette élite même, ils sont, 
si je l'ose dire, la fine fleur. De ce peuple servile ou mer- 
cenaire qui peine autour d'eux et en définitive pour eux, 
ils ne s'inquiètent guère. Sans rudesse et sans morgue, 
mais à peu près indifiérents, ils ont des sentiments qui 
ressemblent à ceux de Descartes à Amsterdam, sauf que 
les affaires publiques les intéressent. Dans la sphère su- 
périeure où ils se tiennent, ils n'ont pour les occupations 
illibérales que du mépris. Sans vastes désirs, sans ambi- 
tion démesurée, sans activité fiévreuse, mais jaloux de 
leurs droits et de leur influence, ils aiment, goûtent, 
recherchent, dans la vie privée, dans les relations so- 
ciêdes, dans le mouvement des affaires publiques, dans 
la philosophie, tout ce qui est beau et noble, tout ce qui 
a du prix poiu* une âme bien née, tout ce qui flatte un 
amour-propre délicat, tout ce qui fait honneur à l'esprit, 
au cœur, au caractère. Ils ont de l'empire sur eux- 
mêmes, mais cette domination de la raison sur les sens 
n'est point de l'austérité. Ce qui, dans la vertu, consiste 
à se contrarier soi-même, ce qui est renoncement, déta- 
chement, humilité, n'a aucune signification pour eux. 
Platon avait dit des choses approchantes, et il avait en- 
seigné que bien vivre c'est bien mourir. Ici, il n'y a de 
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cet enseignement aucune trace. Ils sont bienfaisants, et 
ils estiment le dévouement dans Tamitié : la charité 
leur est inconnue. Ce n'est point une vertu antique; 
toutefois Platon avait montré le sage, parvenu au faîte 
des choses intelligibles, redescendant au fond de la 
caverne pour détromper et délivrer ses compagnons de 
captivité ; ici, il n'y a pas de la charité le moindre pres- 
sentiment. Je résumerai d'un mot l'impression que me 
laisse cette morale : elle s'adresse à des gens heureux; 
elle dit ce qu'est le bonheur pour le Grec d'Athènes con- 
temporain d'Aristote, pour Y honnête homme d'alors, 
comme on eût pu dire au dix-septième siècle. Bonheur 
qui n'est ni mesquin ni vulgaire ; il consiste dans la réu- 
nion de ce qu'il y a de plus brillant, de plus exquis, de plus 
aimable : une libre et noble activité accompagnée de pures 
jouissances ; le mépris des choses insignifiantes, quoique 
les plaisirs humbles ne manquent pas et que le cortège 
des biens inférieurs ne soit pas rejeté; l'amour du beau 
inspirant la conduite ; l'exercice viril des vertus sociales, 
civiles et politiques ; les calmes spéculations de la sa- 
gesse : quel mélange, quel juste tempérament! et partout 
la pensée, guide et comme ouvrière de la vertu, puis 
suprême objet de la contemplation, pénétrant, animant, 
soutenant, gouvernant toutes choses, et enfin jouissant 
d'elle-même et trouvant dans cette jouissance une sou- 
veraine et divine douceur : une telle félicité était la plus 
haute qu'un Grec, purement Grec, pût concevoir, et c'est 
celle qu'Aristote, dans sonÉthiquey propose aux hommes. 
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DU BEAU, OU DE LA RÈGLE MORALE SELON ARISTOTE. 



Nous n'avons encore que tracé Fcsquisse ou le ta- 
bleau de la vie vertueuse et sage selon Arîstote, et 
nous avons remarqué entre les idées du philosophe 
et le génie grec une constante conformité. Cherchons 
maintenant quels sont les principes de sa morale, et 
entrons un peu plus avant dans le fond des choses. 

D'abord, quelle est la valeur de cette conception que 
nous trouvons partout présente, la conception du beau, 
du beau moral? C'est une règle : mais quelle espèce de 
règle ? Elle vient de la droite raison : mais comment ? 
Et puis, qu'est-ce au juste que la droite raison, et en 
quoi consiste son autorité ? 

Le beau est pour Aristote le nom propre de la mora- 
lité. Il trouve cette expression dans Platon, dans Xéno- 
phon, dans la langue commune. Parler du bien, ce n'est 
pas, chez les Grecs d'alors, faire penser d'emblée à la 
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moralité; nommer le beau au sujet des actions hu- 
maines, c'est nommer ce qui en fait la valeur morale. 
Les Latins traduiront cela par honestuniy par décorum, 
mots où ridée de beauté est toute vive ; le français, hon- 
nête^ malgré l'origine latine, perdra à peu près toute 
signification esthétique : en grec, le beau moral a le 
nom même du beau, xb xaXov. Aristote accepte cette 
manière de parler. Il n'ajoute aucune épithète, aucune 
explication au mot xaXdv. Il dit souvent ri xaX« 
ou encore al xaAai Trpâ^et^. Ce qu'il joint à ces termes 
en plusieurs endroits, c'est un détail destiné à indiquer 
les formes de la beauté morale, ce n'est pas un com- 
mentaire ni un éclaircissement. Il juge superflu d'ex- 
pKquer ce qui s'entend très bien, ou plutôt il n'y songe 
pas. Il n'a même pas la pensée d'étudier, d'approfondir 
ou de discuter la notion que le mot exprime. C'est pour 
lui une de ces notions parfaitement nettes qu'il sufiGit 
d'énoncer. Les belles choses dans l'ordre des actions 
humaines, rà jcaXâ, ce sont les choses justes, tempé- 
rantes, courageuses, xà dUaia^ rà o-wypova, rd àvSpsHt^. 
Les belles actions, ce sont celles qui sont faites en 
vue du beau, y.alov evexa*, pour le beau ou par l'attrait 
du beau, $iâ rà xa>iv', selon le beau et par rapport au 
beau, Trpôç zb xaXôv*. Le beau, c'est la fin même de la 
vertu, TgXo; rriç âpexriç^, et ce par quoi est définie l'ac- 

1. Eth. Nie, IX, VIII, 5. 

2. Eth. Nie, m, VII, 6. 

3. Eth. Nie, III, VII, I, 11,12. 

4. Eth. Nie, IX, VIII, 7; IV, i, 35. 

5. Eth. Nie, III, VII, 2. 
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tion vertueuse ; ce qui en détermine la valeur morale 
et permet de la qualifier, opîÇerat yàp ïy^otazov rw zekei^. 
Aristote, voulant exprimer les exigences de la mo- 
ralité, emploie encore de préférence ce même mot : 
le beau. Et quelles exigences! L'homme plein de vie 
et d'espoir, ouvert à toutes les nobles jouissances, va, 
pour l'amour du beau, affronter la mort, sachant ce 
qu'il perd, heureux pourtant. Un je ne sais quel charme 
l'emporte, charme que la raison approuve, charme di- 
vin. Il est beau d'endurer les dernières souflFrances 
plutôt que de trahir sa parole, ou de violer la justice, 
ou d'abandonner un ami : il endurera les dernières 
souffrances*. Il est beau de mourir pour la patrie : il 
mourra*. Quelle est donc l'étrange puissance de cette 
beauté que la raison découvre dans certaines actions? 
Puissance incomparable, et, pour emprunter le langage 
de Bossuet, beauté exquise, agrément immortel de 
l'honnêteté : Aristote rend cela avec une vive et forte 
simplicité. On a un vrai courage quand on meurt là où 
il est beau de mourir*. En vue du beau, le courageux 
souffre et agit courageusement*. Il faut avoir du courage, 
non parce qu'on ne peut faire autrement, mais parce 
que cela est beau*. Il y a des choses dont l'homme 
a peur : il les doit affronter parce que c'est beau, 



1. Eth.Nic.y m, VII, 6. 

2. Eth. Nie, m, i, 7, 8. 

3. Eth, Nie. y IX, vrii, 9. 

4. Eth, Nie, III, VI, 12. 

5. Eth, Nie, m, VII, 13; vin, 11. 

6. Eth, Nie, III, VIII, 5. Ou Si' àvdtvxr.v, àXV Sti xaXdv. 
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et que ne pas oser les affronter serait laid*. S'aban- 
donner aux plaisirs, c'est ne vivre point selon le beau*: 
le tempérant ne veut pas de ces plaisirs qui sont 
contre le beau'. Mentir est laid : Thomme de bien 
dit la vérité, il est vrai, ak-nOevei, et cela est beau*. 
Il y a une manière de donner qui n'est pas libérale : 
c'est celle qui n'est pas belle, n'ayant pas en vue le 
beau*, fl y a une façon mesquine d'agir tout en fai- 
sant de grandes dépenses : la petitesse de l'esprit se 
montre dans un petit détail, et cela fait disparaître, fait 
périr le beau*. Dans l'adversité parfois le beau éclate, 
dialdami rb xaXdv, car il y a une manière noble et 
pour ainsi dire gracieuse de porter les plus grandes 
misères, alors qu'on est patient, non par insensibilité, 
mais par générosité et par grandeur d'âme'. Pratiquer 
la tempérance, le courage, la justice, les différentes 
vertus, aimer ses amis*-, et les aimer jusqu'à se dévouer 
pour eux, c'est s'attacher au beau par un libre choix*. 
Celui qui meurt, estimant que mieux vaut vivre d'une 
manière belle, jStwo-at xaXwç, que vivre plus longtemps, 
celui-là choisit, prend, se donne à lui-même une chose 

1. Eth, Nie. y III, viii, 14. 

2. Eth, Nie, IV, I, 35. Kal 8ià tô {i-n itpôîTÔ xaXôv Çf,v, icpôç tàç -^So- 
vàç àTcoxXivouffiv. 

3. Eth. Nie. y III, XI, 8. Xlapàtô xa^dv. 

4. Eth. Nie, IV, vu, 6. 

0. Eth. Nie, IV, II, 17; 11,25. 

6. Eth. Nie, IV, 11,21. '0 uLixpoirpsit^i; .... èv {l'.xptj) tô xa^ôv âico^si. 

7. Eth. Nie, I, X, 12. 'EireiSàv (pip-r^ xt; eùxdXwi; TcoXXàç xal pieyiXai; 
àT'jj^tai;, \L^ 5i' àva^yr^itav, àXkà yevvaoaç wv xal jxeyaXd'^ujroi;. 

8. Ce qu'Aristote nomme ^ikoziikoq. Eth. Nie, VIH, i, 5, et vin, 4. 

9. Eth. Nie, IX, viii, 5... t6 xaX6v éauTÛ irspiTToioÎTo. 
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grandement belle, txipBîzai fiéya. Ttakcv éavTM, Si, en 
mourant, il assure à autrui de précieux avantages, à 
un ami la yie, à la patrie la liberté, lui a pour lui-même 
le beau, avzcù ôè rb xaXov, le beau, c'est-à-dire Thon- 
neur de mourir et la beauté de la mort acceptée par 
amour du beau*. 

On pourrait multiplier les citations. Je n'oublie pas 
néanmoins qu'Aristote se sert quelquefois d'un autre 
mot, bien fort, bien expressif : il dit qu'il y a des choses 

» 

qu'il faut faire ou subir, $ s l Tuparrecv , $eî vizo^ivuv. 
Et ce n'est point l'inévitable nécessité des événements 
qu'il désigne parla. Ce qui nous est imposé par le 
cours fatal des choses, ce à quoi nous ne pouvons pas 
échapper, ce qui, dans une circonstance donnée, ne 
peut pas ne pas être pour nous, c'est ce qu'il nomme 
nécessaire^ àvoLyY.oLîcv^ . La force fatale contre laquelle 
se brise notre volonté impuissante, c'est l'àvâyxyî. Dans 
ce qui est subi nécessairement il n'y a aucune beauté, 
nous l'avons vu : au nécessaire, zb aycx.yY.caov, il oppose 
le beau, xb tuxIôv. Mais ce qu'il nomme $eî, c'est en 
beaucoup d'endroits cela même qu'il est beau de faire. 
Il faut faire ce qui est beau, c'est-à-dire on doit le 
faire. Ce que ce mot $ei exprime, c'est donc cette né- 
cessité morale, cette sorte de contrainte morale, d'un 
caractère à part, que notre langue appelle le devoir ' . 
Il y a des choses qu'il faut craindre, par exemple le 

1. Eth.Nic, IX,vni, 7, 9. 

2. Eth. Nic.y IV, I, 17. — Poiif., VIII (V), m, 1 (1338a). 'AvaYxaîov est 
Opposé ici à èXcuOspiov et à xa^dv. Sur Và^d'f%'t\, voir Phys., H, ix, 1. 

3. Ast, peut-être de ôsw, lier, enchaîner. Platon, Cratyle, 418 E. 

G 
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déshonneur, ïvix y dp xal Sei (fooei^Ooci xaè xscXâv ^ 
Le tempérant désire ce qu'il faut, èmôvixeï wv oeî, 
et comme il faut, Ttai à; det, et quand il faut, xal ors, 
et c'est ce que prescrit la raison, oûto) de rarret tuxï o 
lâyoç*. Il n'y a pas de vertu à donner, si l'on donne, non 
parce que c'est beau, oi^ «5 xaXov, mais parce qu'on ne 
peut faire autrement, aXk' ùç àvayTcaiov : pour bien 
donner, donnez à qui il faut, quand il faut, et où cela est 
beau, Sidôvai &>^ dec, xal ore, xac ov xaXsv'. Les divers 
sentiments de l'âme sont vertueux, si l'on aime ou hait, 
si Ton se réjouit ou s'attriste, comme il faut, quand 
il faut, et autant qu'il faut, â Sel ^ iXec yi f^iaer, oU i^l 
zépmxai îi hmelzai * . Il y a des choses qu'aucune 
menace ne doit nous amener à faire : si la violence 
est telle qu'aucun honrnie ne la pourrait soutenir, 
alors faire ce qu'il ne faut pas (orav Sid rotavza 
Ttpdlvi uq â (jt/i $ei) est digne de compassion, d'ex- 
cuse, de pardon; mais on doit résister le plus qu'on 
le peut, on doit ne pas se laisser forcer à mal faire, 
il faut plutôt mourir, ïvia d'idcoç ovx, èdziv cq/ayxao-ô^fivat, 
«XXà [juxllov «TToSi/yjTéov, et mourir après avoir subi les 
dernières extrémités, TraSovra zà Seivôz(xz(x^. Certes, 
ce langage est d'une énergique précision, malgré la 
restriction inspirée par le sentiment de la faiblesse 
humaine (focoç, peut-être). Le mot def, et les termes 



1. Eth. Nie, III, VI, 3. 

2. Eth, Nie, III, XII, 9. 

3. Eth, Nie, IV, I, 17. 

4. Eth, Nie, X, 1, 1. — II, III, 2. 

5. Eth. Nie, III, i, 7-8. 
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analogues qui ont la même force, oCjc eo-nv, àTroSvyj- 
zéov, désignent ce que nous appelons devoir et obliga-- 
tion. Yoici encore une phrase où tous les caractères de 
l'action mauvaise sont résumés, et le trait saillant, c'est 
le manquement au devoir : par malice, préférer, choisir 
librement ce qu'il ne faut pas, $ià xocxixv d^oùpeiaSai 
oxjX à (îeî* : que peut-on dire de plus net? 

Et pourtant, c'est bien la beauté qui demeure le 
propre caractère de la moralité. C'est le beau qu'A- 
rîstote considère le plus volontiers dans l'action mo- 
rale. Il sait que cette beauté fait faire des choses qui 
coûtent beaucoup, et que la volonté, acceptant le sa- 
crifice, endure pour l'amour du beau ce qu'on aime- 
rait mieux ne pas avoir à subir : il démêle par une 
pénétrante et délicate analyse ce mélange de consente- 
ment et de regret, de ferme vouloir et d'involontaire 
soufiFrance. Mais il ne se demande pas ce qu'est Mobli- 
gation^ ce qu'est le devoir ^ et le mot même qu'il em- 
ploie quand il envisage parfois les choses morales par 
ce côté, le mot hî n'a pas chez lui un sens très précis. 
Ce qu'il faut faire, c'est ce qu'on doit faire, assuré- 
ment, mais c'est aussi ce qu'il convient de faire, à peu 
près comme en français lorsque nous disons : voilà un 
homme comme il faut^ ou : voilà une chose très bien 
faite, t'est tout à fait comme il faut y ou encore : nous 
devons agir ainsi, non pas précisément par un motif 
proprement moral, mais par un motif quelconque*. 

1. Eth.Nic, m, II, 14. 

2. Voir dans Platon, Rep., l, 336 D, le mot 6éov semblant signifier ce 
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Maintenant, ce qu'il faut faire, ce qu'il convient 
de faire, ce qu'il est beau de faire, c'est ce que la rai- 
son prescrit, outo) $è râzxet à lôyoç^ La raison, la 
droite raison donne pour ainsi dire la forme à la vie 
humaine. Agir courageusement, par exemple, c'est agir 
en vue du beau, pour le beau, Sià zb xaXov, c'est agir 
aussi en mettant aux choses leur vrai prix ou peut-être 
d'une manière digne de l'homme, ce qui revient au 
même, y.az' à^tov*, et cela, c'est agir selon la raison, 
Koù w; &v b lôyoç ' . Remarquons ces mots fréquents chez 
Aristote, w^àv blôyo;, w; b Aôyoç^ point de verbe ex- 
primé : comme la raison mais que fait-elle, la rai- 
son? Là où Aristote nomme ce qu'elle fait, il dit qu'elle 
définit, ôptÇet, qu'elle ordonne, râTtet. L'action morale 
est donc celle que demande la raison, w; b Xôyoç, et]a 
raison demande qu'on agisse de cette manière, parce 
qu'elle trouve dans cette action les caractères de la 
beauté humaine, la forme qui convient à l'homme, 
une détermination de l'activité conforme à la notion, à 
Uessence de l'homme, enfin un harmonieux arrange- 
ment des éléments fournis à la volonté par la nature 
et les circonstances, c'est-à-dire encore et toujours la 

que Ton doit aux autres, mais non en un sens proprement moral, à en jnger 
par le contexte et par ce qui est dit pages 331-332. Voir encore un curieux 
passage du Cratyle, 418 et suiv. sur les étymologies possibles du ra^i Siov. 
Aristote, Top,, II, m, 4, mentionne ce mot parmi les T:ok'kay&<; Xey^jjicva, 
et il indique deux sens : oîov el t6 Séov îtcI tô aujiçépov i^ tô xaXdv. 

1. Eth. Nie, III, XII, 9. 

2. Eth, Nie, IV, II, 13. Ilapà t^v àÇtav xal t6 6sev, xax* dpex^v 6è TÔ 
6p6u)ç. — III, XI, 8... fiiXXov àyonz^ ta; Toiautà; f,6ovàç tf^; dtÇ la ç. 

3. Eth, Nie, III, VII, 2. '0 àvopero;... wç ô ^^dyoç ûicoîxivst... xat' 
àÇtav xal w; àv ô Xdyoç, -ïcaff/st xalirpixiei ô àvSpsîoç, 
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beauté. Aristote dit souvent que la raison est droite^ 
b opOàg lôyoç. L'action morale^ vertueuse, est selon la 
droite raison , xarà zbv ôp6bv lôyov. Les vertus sont 
choses qui dépendent de nous, è(f «fxtv, choses vo- 
lontaires, éîcoÙ7tot, et cette volontaire, cette libre activité 
reçoit sa forme de la droite raison, xal cutwç w; &y b 
opObg lôyoç npodidï^ri * . C'est dire que Faction vertueuse 
est comme un essai de réaliser un idéal. Elle est ce que 
la droite raison, la raison dans son absolue rectitude, 
demanderait qu'elle fût, w; &v Tipodzâhç. 

Est-ce l'obligation, au s en s. parfaitement précis du 
mot actuel, que désigne ce langage remarquable? As- 
surément, la notion d'obligation est là : qui en peut 
douter? Mais combien Aristote y insiste peu, même 
quand c'est d'elle qu'il parle, et combien il se soucie 
peu de l'analyser, de la définir! 11 n'en parle, ce 
semble, que d'une manière commune, sans recherche de 
la précision philosophique, technique, et il ne demande 
point à la réflexion savante d'en déterminer les carac- 
tères. Yeut-on presser ses paroles et y trouver un sens 
qui lui soit propre, un sens en relation étroite avec ses 
théories ? Alors l'idée dominante exprimée par tous les 
mots dont il use, c'est l'idée d'ordre, de convenance, 
d'harmonie, de beauté, et la raison, la droite raison, 
c'est ce qui conçoit l'idéal de l'homme, de la vie hu- 
maine. Dirons-nous donc que les ordres de la raison, 
si nous traduisons ainsi ces termes, oizcù zdzzit» ouro); 

1. Eth. .Ytc-.,11I, V, 19-22. 
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ùç «V TTpoara^y}, dirons-nous que ces ordres sont des 
commandements exprès, obligeant la volonté, et pen- 
serons-nous avoir affaire ici à ce que Kant appelle Yim- 
pératif catégorique? Non, pas précisément : si nous 
perdons le sentiment des nuances et des délicatesses 
du langage d'Aristote, si nous le traduisons presque 
brutalement en langue moderne, la théorie se trouve 
dénaturée, faussée. Cette droite raison ordonne, TaiTee, 
mais, sans jouer aucunement sur les mots , je dirai 
qu'elle a pour office bien moins de donner des ordres 
que de mettre de l'ordre. Elle ordonne moins à Thomine 
ceci ou cela, qu'elle n^ ordonne T homme j non jubet\ 
dirai-je en latin, sed ordinat. Même quand elle prescrit 
une action, Tipoo-râTtei, elle prescrit plutôt un bel ar- 
rangement, une belle disposition de Tâme et de la vie, 
qu'elle n'énonce un article de loi. La forme qu'elle 
donne est esthétique plutôt que légale. Elle range l'es- 
prit, le sentiment, assignant à chaque chose sa place, 
déterminant ainsi la conduite, beaucoup moins ana- 
logue en cela à une loi qui commande qu'à un principe 
intime d'harmonie. Régulatrice ^ sans être à proprement 
parler impérative, eUe est l'homme même se connais- 
sant tel qu'il est dans ]a vérité de sa nature idéale- 

1. Le motxeXsuei (ju6e{] n'est jamais employé dans les Nicomachea 
avec le mot raison pour sujet. Il est dit de la loi, V, i, 14; V, xi, 1. Dans 
les Eudemea, au contraire, nous trouvons ceci (II, m, 3) : '£v icâvi 6è tb 
lie'aov TÔ lîpôç f,{iaç peXTiTtov, touto yip Itciv Cx; i\ éitton^jnrj xeXeuet xal 
ô Xd^oç. Mais ce n'est pas le sens kantien, ce n'est encore qu'un emploi 
analogue à celui que nous remarquons dans les Eth. Nie, VI, i, 2 : Soa -fi 
laTpix*^ xeXeusi, et de plus il faut remarquer que dans les livres appartenant 
en propre aux Nicomachea le mot ne se trouve pas. 
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ment considérée. Elle est l'homme réel prenant pour 
ainsi dire conscience de son idéal et voulant donner à 
toutes ses actions la forme vraiment humaine. Si donc 
cette droite raison juge et décide, ses décisions mettent 
en évidence la beauté ou la laideur des actions, plutôt 
qu'elles ne commandent ou n'interdisent expressément 
ceci ou cela. Ce sont des définitions pratiques *, ayant 
toujours un caractère esthétique, et c'est dans la so- 
ciété seule qu'elles deviendront des injonctions ou des 
prohibitions. 

Il faut remarquer encore que la droite raison, ex- 
primant ,en quelque sorte l'idéal de l'homme, ne pro- 
cède point comme la raison spéculative, appliquée à la 
définition et à la démonstration des choses mathéma- 
tiques. Celles-ci sont de pures abstractions. Les règles 
qui y président sont rigoureuses et ne souffrent point 
d'exception : elles ont, peut-on dire en traduisant Aris- 
tote par un mot de Leibniz, cette parfaite généralité 
qui vient de la nécessité * . Les choses réelles sont d'un 
autre ordre. Une si complète exactitude ne s'y trouve 
point, et comme elles sont elles-mêmes mobiles et sou- 
ples, elles requièrent dans les règles qu'elles reçoivent 
une sorte de mobilité et de souplesse. Un corps vivant 
ne se traite pas comme un objet géométrique'. Une dé- 



1. Eth. Nie, II, VI, 15. "Etciv 5pa r^ àpsT^ l'^iç -îcpoaipexix-/), Iv {lead- 
TT.Tt ouaa T^ irpôç i\\iai^^ a)pi<j[xévT\ X^yw, xal wç àvçpdvijioç ôpCaete. 

2. Eth. Nie, VI, m, 2. — Anal, post.y I, ii et m, v. — Metaph., XI (K), 
1061*28; XIII (M), ii et surtout in. 

3. Phys.f II, II, chapitre très remarquable. — De Anima, I, i, 17. — De 
Cœlo, III, i, 299M6, 
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finition courte et précise n'en détermine pas Tessence ; 
une suite de raisonnements enchaînés les uns aui 
autres n'en épuise pas la nature et les propriétés. L'ex- 
périence révèle la réalité, qu'aucun artifice de raison- 
nement ne saurait deviner S et la raison, s'ajoutant à 
l'expérience pour l'interpréter, garde, dans ses con- 
ceptions universelles, quelque chose non pas d'incer- 
tain et d'indécis, mais de flexible en quelque manière, 
et, si on l'ose dire, de vivant'. Les choses humaines, 
les choses pratiques, plus complexes encore que les 
choses de la nature, offrent à un degré supérieur ce 
caractère remarquable. Elles sont indéterminées, peut- 
on dire, et ne souffrent que des règles indéterminées'. 
Elles n'ont pas la rigide simplicité de l'abstraction*, 
elles ne tiennent pas dans le raccourci d'une formule. 
Les règles les mieux établies ne peuvent ni tout prévoir 
ni pourvoir à tout. Quelques cas se dérobent à leur em- 
pire. Personne d'ailleurs ne connaît bien ces choses 
sans en avoir l'expérience; personne n'en juge bien si 
Tusage, si l'éducation, si la pratique personnelle ne 
lui en fournit le sens*. Or, rien n'est plus variable que 
cette connaissance propre à chacun, qui dépend de 
tant de choses, que tant d'influences diverses modifient. 
Où sera donc, dans le domaine des choses morales, la 
fixité, la consistance, l'universalité? et qu'est-ce que 

1. Elh. Nie, I, IV, 7; VI, xr, G. — Vhys., H, i, 6; VIII, m, 2, 3. 

2. Elh. Nie, 1, VII, 19-21; VI, ni, 3. 

3. Eth, iVîC, V, X, 7, Toû yàp àopiTcou àopiOTOÇ xal ô xavwv ioriv, 

4. Eth, iV/c, II, H, 4, et en beaucoup d'autres endroits. 

5. Eth. Nie, I, m, 4, 5.— VI, vin, 5. 
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cette raison, qu'on appelle droite, et qui semble changer 
de direction avec les humeurs des hommes et les cir- 
constances extérieures? 

Il faut entrer dans le fond des théories d'Aristote. 
Comprenons bien l'idée qu'il se fait de la raison dans la 
science même ^ : nous entendrons assez aisément le 
reste. 

Pour Aristote, le point de départ de tout savoir, c'est 
l'individuel, et le même Aristote déclare que de l'univer- 
sel seul il y a science. Mais l'universel dont il parle n'est 
point séparé^ xe^copici^évov, selon le mot qu'il emploie si 
souvent ; l'universel n'existe point à part, en soi ; il est 
dans chaque être, dont il exprime précisément ou 
dont il est même en un sens la forme, l'essence, j'al- 
lais dire l'idée directrice; il est dans chaque esprit 
qui le conçoit en considérant les choses et en y dé- 
couvrant cette essence, cette forme, cette idée. Il est 
ce qui rend l'objet intelligible, et il est ce que l'in- 
telligence saisit ou plutôt tire en quelque sorte d'elle- 
même en même temps que de l'objet, quand elle entre 
en acte et est proprement intelligente. Ainsi l'universel 
est au sein de l'individuel, et c'est comme une double 
évolution qui l'en fait sortir, celle de la vie qui le réalise, 
celle de la pensée qui l'abstrait du réel même. Engagé 
dans ce qui vit, il se manifeste cependant en se réa- 

1. Nous nous appuyons ici sur la Métaphysique, le Traité de VAme et les 
Analytiques, Les textes de la Métaphysique sont très nombreux .* voir sur- 
tout XI (K)^ XII (A), XIII (M). Dans le De Animai voir notamment III, iv^viii, 
et dans les Analyt, poster.^ I, xviii et surtout xix : ce dernier chapitre est 
très important. Consulter aussi le De Memoria. 449i>30. 
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lisant ; mais Tesprit qui sait compreadre cette mani- 
festation, le dégage de la réalité et se donne, de ce qui 
est la raison profonde de la réalité, un spectacle idéal. 
JL'abstraction est donc le procédé propre de Tintellect 
humain, procédé nécessaire, mais procédé seulement, 
ou moyen, transitoire par conséquent, et sans autre 
valeur que de préparer autre chose. Si l'abstrait fait 
perdre de vue le réel, on n'a pas la vraie science. Si 
l'abstrait, conçu à part, et prenant une sorte d'existence 
propre, se substitue au réel, la fiction envahit tout, 
fiction spéculative, fantôme de science, vaine et vide 
manière de penser et de parler, xevoXoyefv*. Hors des 
mathématiques, le pur abstrait est sans prix, et dans 
les mathématiques mêmes, il faut le tenir pour ce qu'il 
est, c'est-à-dire l'abstrait, et se garder de lui prêter 
une existence réelle. L'extrême rigueur de la géométrie 
ou de l'arithmétique vient de l'extrême simplicité des 
conceptions abstraites qu'on y considère. Mais l'origine 
de ces conceptions est dans la réalité, dans les qua- 
lités et propriétés des corps réels. Toujours la pensée, 
quoi qu'elle étudie, est ramenée à l'individu. Ce n'est 
pas sa faiblesse qui la condamne à ne voir l'universel 
que dans l'individu : plus puissante, elle l'apercevrait 
plus vite et le saisirait d'un regard plus sûr, mais elle 
ne le trouverait pas ailleurs, je* veux dire, existant comme 
une chose en soi, puisqu'il n'a pas et ne peut avoir une 
telle existence. Nulle part il n'y a quelque chose de se- 

1. Iktayk,, I (A), IX, 901 «21 ; XIII (M), v, 1079^26, 
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paré qui soit rhumanité : il y a des hommes, des hommes 
réels, et en chacun se réalise, d'une manière plus ou 
moins complète, l'essence de l'homme, laquelle est uni- 
verselle. Encore moins y a-t-il quelque chose de séparé 
qui soit la cause, l'essence, la fin : chaque être a un 
principe d'action ou moteur, une essence propre, une fin, 
en un mot une nature qui est sa nature. Les différents 
êtres sont reliés entre eux par des analogies que l'es- 
prit remarque, et ainsi la théorie des causes ou principes 
de l'être en tant qu'être est possible. Il y a aussi une 
échelle hiérarchique des êtres, et ainsi la théorie de 
l'univers se construit. On comprend comment chaque 
degré d'être est à la îois puissance et acte, puissance 
par rapport à ce qui le suit, acte par rapport à ce qui 
le précède, à l'exception de je ne sais quelle matière, 
absolument informe, puissance pure, réceptivité pri- 
mitive, à l'exception aussi de l'être immobile, éternel, 
parfait, acte pur, forme sans matière. Dieu. Savoir, 
c'est donc, non pas placer au-dessus du monde réel un 
autre monde, idéal, intelligible, mais pénétrer en quel- 
que sorte le secret de la composition et de l'existence 
du monde réel, saisir ce qui le soutient, l'explique, en 
rend raison, apercevoir les éléments qu'il suppose et 
les principes intelligibles qui en sont comme Tâme. 
L'idéal est dans le réel, l'idéal est ce qui constitue le 
réel, et les infirmités de la réalité consistent en ce que 
l'idéal qui la constitue est comme empêché par quelque 
obstacle. Le réel et l'idéal, dans le fond des choses, 
ne s'opposent pas : avoir des défauts, c'est être moins 
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soi-même, au-dessous de son idéal, sans doute, et aussi 
et par cela même, moins réel. Dans les hauteurs de 
Texistence, si je puis parler ainsi, comme dans les hau- 
teurs de la spéculation, c'est encore la même manière de 
comprendre la réalité. Aristote sortant de la physique 
ou considération de la nature, c'est-à-dire de l'existence 
mobile, entre dans la métaphysique ou considération 
de ce qui passe la nature, c'est-à-dire de l'existence 
immobile. Ici le réel et l'idéal, l'universel et l'mdividuel 
coïncident. Et comment? parce que l'être n'a rien qui ne 
soit que virtuellement et en puissance : ce qu'il possède, 
il ne le possède pas d'une manière morne ; ce n'est pas 
un étaty ni même une disposition^ c'est une action vive 
et continue : ce qu'il a, il l'a actuellement, il Test actuel- 
lement, €V£pyet(î*exwv*. En lui donc aucune disproportion 
entre l'idée et le fait, entre ce qui doit être et ce qui est, 
entre l'idéal et la chose même ; et voilà pourquoi, n'é- 
tant ni un abstrait ni une collection d'abstractions, il a 
pourtant la vraie universalité, comme aussi, n'ayant 
point les limites des individus toujours plus ou moins ché- 
tifs dont se compose la nature, il a pourtant la vraie indi- 
vidualité. Il ne se perd point dans le vague de la notion 
indéfinie, dont l'extension est vaste parce que la com- 
préhension en est nulle. Il ne se resserre point dans les 
bornes étroites de l'existence telle que notre expérience 
nous la fait connaître, existence précise, mais toujours 
courte par quelque endroit. Il a, dans sa riche simpli- 

1. 3/ela]>/i.,Xll(A), vu, 1072b, 
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cité, de quoi suffire à tout et de quoi se suffire à lui- 
même. L'esprit humain , quand il connaît, est en quel- 
que sorte toutes choses * , parce qu'il tient dans ses no- 
tions les formes intelligibles des êtres. A peu près aussi, 
et beaucoup mieux. Dieu, suprême idéal et suprême 
réalité, est, non par des notions imparfaites et par une 
science diflPuse, mais par son être même et sa perfec- 
tion, la raison d'être de tout, le principe de tout; et, 
sans sortir de son éternel repos, il est, non par une 
action semblable à celle d'un artiste, mais par son être 
encore et par sa perfection, la fin qui attire tout et où tout 
aspire : donc la source et le terme, donc ce qui explique 
tout, donc ce qui fait que les choses sont : et par consé- 
quent, en ce sens, on peut le dire sans fausser la pensée 
d'Aristote, l'universel véritable est tout être, en même 
temps que l'individu le plus individuel, l'être singulier 
et unique, une personne, au sens le plus parfait du 
mot. 

La raison humaine a pour office de penser l'universel 
dans l'individuel. Appliquée aux choses de la vie, aux 
choses morales, si diverses, si complexes, elle ne peut 
enfermer l'universel en des formules d'une rigueur géo- 
métrique. Ce n'est pas que l'universel fasse ici défaut. 
Au fond, l'universel, en morale, c'est l'idée même ou 
l'idéal de l'homme. Chacun porte en soi cet idéal, par- 
tout le même, mais sans cesse diversifié par toutes sortes 
de circonstances. A chacun de le chercher, de le retrou- 

1. Jk Anima, III, viii, 1. 'H ^j^y/ii fà ôv?a rwç ejxi TrdévTa. 
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ver, de le reconnaître sous ce qui le cache, le déguise, 
le dissimule. A chacun de refaire, de faire l'homme en 
soi-même, et de dégager, en le faisant, le type d'après 
lequel il le fait. On le possède, ce type, puisqu'on est 
homme ; on se dirige d'après ce type, dès qu'on s'efforce 
d'être bien un homme; mais plus on s'y conforme, 
mieux on le connaît. A mesure qu'on se parfait, on se 
sait davantage. Qui aurait une vertu parfaite, aurait un 
parfait savoir. On ne se connaît aux choses, on n'est 
compétent pour en juger, que si on a avec elles un 
commerce immédiat et continuel. Là où il s'agit non de 
spéculation, mais de pratique, le jugement n'est ferme 
et sûr que grâce à la pratique, laquelle seule lui fournit 
]es données indispensables \ La raison, la saine raison, 
celle qui discerne l'idéal de l'homme xptvet ^pôw; ou 
xaXw;', c'est celle de l'homme qui conforme sa vie à cet 
idéal. Et il n'y a point ici de cercle. La raison, n'est-ce 
pas l'homme ? La raison ne manque à personne i les 
premiers éléments de la vertu sont en vous, en mol, en 
tous, par cela seul que nous sommes hommes. Selon ce 



1. C*est en ce sens qu'Âristote dit qae les principes de la morale sont 
connus par l'habitude, Ê8t(T{xa), Eth, iVic, I, vu, 21. Comparer X, ix, 6. Ces 
« principes accoutumés » comme Ton pourrait dire d'après Pascal, sont con- 
formes à la nature et à la raison : on les découvre en en usant : Thabitude, 
la pratique, les mettant en œuvre, les met en relief : car ils sont Thomme 
même. 'HÔix-f^ (àpexTi) vient de l6oç, dit Aristote, le caractère moral suppo- 
sant la nature, II, i, 1-4. Ni la vie morale ni la morale ne sont toutes faites 
eu nous : c'est notre part d'activité que l'ISoç représente. 

2. Eth, Nie. y l, III, 5. "Exaoroç xpivei xaXw; â yivc-Scxei. — I, viii, 13. 
— m, IV, 4. Kpivet ôp8u)ç ô OTcouSaro;. — X, ix, 20. Tô xpîvat ôpOûç jié- 
vtTcov, ûoTcep év toTç xaxà [xouatx-fiv oî yàp l}i7:etpoi icepl ëxaora xptvou- 
Œ'.v ôpOûç ta Ipya. 
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que nous ferons de ces germes de lumière et de moralité, 
nous serons de plus en plus hommes, ou nous le serons 
de moins en moins. La raison deviendra plus nette ou 
s'obscurcira. Nous serons clairvoyants ou aveugles. 
Notre sens sera sain ou corrompu. Nous serons donc 
aptes à juger ou incapables de juger, en même temps 
que nous serons bons ou mauvais. En toutes choses le 
jugement appartient à celui qui, étant sain et ayant pour 
ainsi dire des organes intacts, est en état de voir 
ce qui est tel qu'il est. Le bon juge est, dans l'ordre 
des choses visibles, par exemple, celui qui a de 
bons yeux. Quiconque est en bon état, pourvu d'un bon 
organisme, d'un bon esprit, (n:ovSaioç, àyaOôç, a ce qui 
est requis pour juger droitement, xptvet ôpOôyç, il est à 
même de discerner la réalité de l'apparence, le vrai du 
faux, il est bon juge, dyadbç zpivnq^. L'homme vertueux 
est, dans l'ordre des choses morales, le seul vraiment 
compétent : c'est que seul il est l'homme complet, bien 
organisé, bien fait, <7T:ovdaïoq, àyaOô^. La bonté de 
son jugement vient de la bonté de l'objet qu'il considère 
sans que rien offusque ou fausse sa vue. Portant en soi 
le vrai homme, il est à la fois l'objet à voir dans sa per- 
fection, et le sujet capable de voir, également dans sa 
perfection. 

De là ces propositions qui reviennent si souvent dans 
V Éthique d'Aristote. L'homme de bien est comme la 
règle et la mesure des choses qu'il voit, xal Sia^épet 

1. Eth. NiCf III, lY, 3, 4. — l, III, 5. — Voir encore X, v , 9 et 10. 



96 CHAPITRE III. 

'nXeïŒXov îaoùç b ŒTiovdoûoç tô rikYiO'e^ cv èxddzoïç ôpôv, 
d^cTTrcp xavùv xai [lézpov oûtûv &)v\ Eq chaque chose, 
il semble bien que la mesure, c'est la vertu et l'homme 

bon, îoïKe ydp fiérpov exao-Ta) -^ cèper^ xaè à ŒTtovdaioç 

£(vat^ Ce qui est la mesure de chaque chose, c'est la 
Ycrtu, et celui qui est bon, en tant qu'il est tel, xai 
ïo-Ttv éxoéoTou ptÉTpov n operv], x«i o àyaWç, f wwOtoî*. 
Chacun a en soi comme un sentiment juste, fin, déUcat 
de ce qui est bon et de ce qui ne Test pas, chacun, je 
veux dire par là non le premier venu, non l'homme 
incomplet, mais tout homme en qui la nature humaine 
est développée, complète, vraiment comme elle doit être, 
vraiment elle-même, ni corrompue, ni abaissée, ô o-ttcv- 
Suîoç, àyaW;, o èmeix-nÇj par opposition à kolxôç ou 
(focvloç : ainsi le musicien se plaît aux beaux chants et 
est péniblement affecté par les mauvais*. La raison de 
chacun est donc juge, mais parce qu'elle est l'expres- 
sion de l'universelle vérité ; le plaisir même de chacun 
est l'indice de la valeur des choses, mais parce que 
ce plaisir est lui-même selon la vérité. La droite raison 
ne rend pas des sentences abstraites : elle est cette vive 
et nette intelligence qui saisit en chaque chose ce qui 
est à faire, àpOàç àè "kôyoç Trepl twv zoloùzcùv ri <fp 6vin<3riç 

1. Eth. Nie, m, IV, 5. 

2. Eth, Nie, IX, IV, 2. 

3. Eth. NiCt X, V, 10. — Voir un passage fort curieux, Eth, Nie, II, vi,9. 

Et Z^ ol àyaOûl TejrvÎTai irpô; touto (tô [xéaov) pXeirovxsç épyiî^ovTat, "î; 8è 
dtpeT>j Tcdcffr,? xéyyr\^ àxptêeorspa xal dtjxeîvwv iorlv &9itEp xal r, «puci;, 
ToO [xéaou àv eX-r\ OTOj^aartXTfi. 

4. Eth, Nie, IX, IX, 6. KaÔdtitep ô [xouaixôç toÎç xaXoîç (xsAsaiv -î^SeTai, 
èid ôè TOÏç ©ai3Xot; XuirsiTai. 
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è<TTi*. Un sentiment l'accompagne. On peut mettre son 
plaisir dans ce qui est mauvais*, et s'abstenir, par peur 
de la peine, de ce qui est beau ^ Mais dans l'homme bon, 
le sentiment est d'accord avec la raison : d'une âme 
bonne, saine, bien réglée, il ne s'élève rien qui ne soit 
de même sorte ; ou si quelque chose de discordant se 
produit, la dissonance est péniblement sentie. Le plai- 
sir du sage est le plaisir vrai*. Aussi bien, eu celui qui 
est bon, la partie passionnée de l'âme est elle-même 
toute pénétrée de raison : de concert avec la raison, elle 
porte, elle aussi, par ses mouvements non moins droits 
que vifs, vers les choses les meilleures, opQùç yàp xat 

N'est-ce point la conscience qu'Aristote décrit en tout 
ceci? Il semble étonnant qu'il ne l'ait pas nommée, 
d'autant plus qu'il a fortement marqué le rôle de la 
volonté dans l'action morale. 11 trouvait dans la langue 
un mot tout prêt, il n'avait qu'à le prendre. Démosthènes 
ne parlait-il pas de ce qu'il appelait to cruveiJd^®? Ce n'é- 
tait pas tout à fait la conscience morale, mais d'un 
sens à l'autre la distance était-elle donc si grande? 
Et qui semblait mieux préparé qu'Aristote à la fran- 
chir? Comment ses profondes analyses du volontaire 
et de l'involontaire, jointes à cette conception si re- 



1. Eth. Nic.^ \\, XIII, 4, 5. Comp. Metor., I, ix, 13. 

2. Eth. Nie. y X, V, 10. 

3. Eth, Nie, II, III, 1. A'.à tV 'kj-irr^y xwv xxXwv dtreyojxfiOa. 

4. Eth, Nie, I, VJii, 10-13; X, v, 9-11. 

5. Eth, Nie, I, XIII, 15. 

6. Déirostlièncs, DeCorona, § 110. ' 

7 
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marquable de la raison pratique, mesure et juge du bien, 
ne l'ont-elles pas amené à nommer ce qu'il comiaissaît et 
décrivait si admirablement? Dans l'acte moral et dans 
rétat d'âme qui en est la suite, n'avait-il pas noté la part 
du sentiment, et sa théorie du plaisir naissant de l'ac- 
tion, du plaisir le plus doux naissant de Taction la plus 
belle et la plus parfaite, ne le rendait-elle pas très par- 
ticulièrement apte à faire de la conscience morale une 
complète étude ? D'où vient que pour trouver le nom de 
conscience, il faut passer par-dessus Aristote et aller 
jusqu'aux stoïciens, et encore, selon toute apparence, 
aux stoïciens d'une époque relativement avancée ? Le 
mot airjeiS'/i^ig se trouve dans la traduction de la Bible 
par les Septante *. Plus tard, les Épîtres des Apôtres 
en ofirent plusieurs exemples *. Parmi les écrivains pro- 
fanes, Diodore de Sicile et Denys d'Halicarnasse * sont 
les premiers où nous le rencontrions, et, avec eux, nous 
sommes au temps de César et d'Auguste. Sans doute, 
si des historiens et des critiques littéraires, comme 
Diodore et Denys, lui donnent l'acception proprement 
morale, c'est que les philosophes avaient inauguré et 
consacré cette acception : elle devait se rencontrer dans 
les stoïciens de la seconde période du stoïcisme grec, 
dont il ne nous reste que peu de fragments, et Cicéron 

1. Ecclesiastici liber, XIII, 30. — Sapient.y XVII, 10. 

2. Saint Paul, Rom,, ii, 15, et xiii, 5; I Cor,, viii, 7; II Cor,, i, 12; 
1 Tim., 1,5; Tîï., i, 15. —Saint Pierre, I,in, 21. 

:i. Diodore de Sicile, Biblioih. Histor.^ IV, 65. Aià t>;v ouveiÔTjffiv tou 
jAÛffou; eU ixavîav Tcspisorr,. — Denys d'Halicarnasse, D« Thucydide Judi- 
cium, 825, 15. KpotTiorov 6è Travxwv xô (XT.Sèv éxouaiwç <j;£;5Sc50ai jiTjÔs 
jjLiaiveiv TT^v auTO'j çuv6i'St,civ. 
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qui les a tant étudiés et qui en a tant profité, employant 
souvent le mot latin conscientia en ce sens, atteste par 
cela même que le mot grec (7weiS'/i(Tig devait être devenu 
commun*. Quoiqu'il en soit, l'apparition en est tardive, 

• 

et Aristote, qui a si bien fouillé dans la conscience, n'a 
pas su, pour la dénommer, s'emparer d'un nom dési- 
gnant déjà une chose voisine et analogue. Qu'on y re- 
garde bien, on verra qu'il n'y a là rien qui doive éton- 
ner. Ce qu'exprime la o-uvetJvîo-tç, c'est une vue propre- 
ment morale de soi-même et de ses actes, c'est une 
recherche des motifs d'action et du degré de culpabilité 
surtout , c'est un compte rendu intérieur rigoureux , 
sévère, c'est la déposition d'un témoin devant un juge 
qui instruit un procès et doit prononcer une sentence. 
Ce que l'on considère en soi, c'est ce qu'on a été eu 
égard à la loi morale : l'a-t-on observée, on mérite l'ap- 
probation du juge intérieur, l'a-t-on enfreinte, on 
mérite les secrets reproches de ce même juge. Ce n'est 
pas dans ces dispositions que l'homme se regarde 
dans Aristote. La droite raison juge, mais c'est à la 
façon d'un artiste. Elle décide ce qu'il y a à faire pour 
réaliser l'idéal; et quand Tœuvre est faite, elle prononce 
sur la valeur de l'œuvre, c'est-à-dire qu'elle décide si 
l'idéal est réalisé ou non, et jusqu'à quel point. L'idée 
qu'Aristote se fait de la responsabilité dans le for in- 
térieur, est, peut-on dire, esthétique plutôt que propre- 
ment morale. 

i . Diogène Laërce, VII, 85, Tattribue aux stoïciens dans le sens psycho- 
logique. 
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On s'explique par là comment, dans la langue de ce 
grand moraliste , si attentif à déterminer dans les actes 
humains la part et le rôle de la libre volonté (zb xatà 
Trpoatpectv*), il n'y a pas encore de mot propre pour dé- 
signer la faute ou le péché. Platon semblait bien avoir 
donné au mot dudpzYiua une signification morale*, 
sans écarter néanmoins l'idée originale de méprise, de 
méconnaissance, d'erreur, puisque aussi bien dans les 
théories platoniciennes l'erreur et la faute se confondent. 
Aristote emploie ce même mot en des sens différents, 
et, dans chaque passage, c'est le contexte seul qui 
peut fixer l'acception précise. 11 s'en sert quelque part 
pour quahfier des actes odieux que le terme d'in- 
justice ne suffirait pas à flétrir*. Ailleurs, et c'est dans 
son Éthique, il nomme diidcpvniJ-a ce qui n'est guère 
qu'un accident malheureux, àrûxvjfAa, avec cette dif- 
férence que l'auteur de l'acte est alors l'homme même, 
tandis que Taccident proprement dit suppose une cause 
extérieure; au reste, rien qui soit prévu ni voulu par 
l'agent ; ce qu'il fait, il le fait sans intention, et s'il 
n'y a pas absence complète de connaissance, il n'y a au 
moins aucune malice *. Aristote n'a-t-il pas de mots 
pour désigner la faute ? De celui qui fait tort à autrui 
avec intention (^ozocv 5'éy- Tipcaipéjecô^ 'h /5/ac>3), il dit qu'il 



1. R/te/or.,I,ix, Iâ67b21. 

2. Platon, Ioi.s, V, 731 et siiiv. "Ori t6 xivrwv àjjLapTr.jjLaTwv atrtov 
sxaTCo) YiyveTat exiaroxe oià t^,v açôopa éauxoO çtT^tav. 

3. Rheîor., II, xxn, 139Ga21. 

4. Eth. Nie, V, VIII, 6, 7. Comparer VI, viii, 7, ix, 3, et VII, iv, 2^ où le 
mot àjxapx'a se trouve nettement défini : c'est Verreiir, 
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est injuste, £3i'/,og^ et puis il ajoute encore un autre 
mot, fioxOmpôç^. L'injustice, àiiyniLOL^ voilà le nom de la 
faute sociale. Que signifie aûxOnpôç^ on [j.o)(0'ripixf L'éty- 
mologie fait penser à ce qui est pénible; mais lusage 
va plus loin : ce qui cause de la peine ici, c'est la vo- 
lontaire dépravation, la volontaire dégradation de l'être 
qui a mal agi ; plus précisément encore, c'est la mau- 
vaise et odieuse direction de la volonté, la coupable 
disposition du cœur, la coupable intention*. Aristote dit 
qu'il y a des torts commis Sià ixox&npiav^. C'est à peu 
près le synonyme de x«>cta, avec une sorte de précision 
plus grande peut-être, le terme ayant moins d'usage 
hors de la morale. Kaxca, c'est la mauvaise qualité de 
l'acte ou plus généralement de l'âme même, c'est la 
méchanceté et la malice. Agir avev xaTtixçj c'est agir 
sans malice*. Agir Sià zaxtav, c'est agir par malice *. 
Quand on est l'auteur conscient d'une action mauvaise, 
«•JT&) atzicç Tov Y.OLV.OL nouîv^ ou d'une disposition mau- 
vaise de l'âme, îzoLdzog éavzcô vnç iHewç èo-rt ttco; atrioç, 
on est mauvais, •/.ayJç^ Les mauvais états de l'âme, 
ai xayAxij sont volontaires comme les vertus mêmes''. 
Dans un passage très remarquable, nous voyons que 
l'intempérance est blâmée, non pas seulement comme 
une erreur, ov)(^ w? daoLpzix [jlôvsv^ mais aussi comme 

1. Eth, Nie, V, VIII, 9. 

2. Metor., I, xiii. 'Ev tfî irpoatpéffsi -fj \LoyJèr^oU. 

3. Eth, Nie. y V, VIII, 8. 

4. Eth. Nie, V, VIII, 7. 

5. Eth. Me, III, II, U. 

6. Eth. Nie, III, V, 17. 

7. Eth. Nie, III, V, 20. 
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Y.ai/xoL Tt; : comment traduire sinon en disant comme une 
faute * ? Voilà donc les termes qui désignent la faute 
morale, /jicxfepta, xay.ta, et Aristote les trouve dans la 
langue conmiune. Mais pourquoi et en quoi celui qui 
est déclaré mauvais est-il tel ? C'est que volontairement 
il se déforme : n'ayant ni le sentiment ni le souci du 
beau, il offre au regard le spectacle choquant du dés- 
ordre et de l'impuissance, du laisser-aller sans grâce, 
de l'anarchie intérieure*. En lui ne se reconnaît plus 
l'homme véritaWe, l'homme tel qu'il doit être. C'est laid, 
c'est maP. Et lui-même souffre de cette laideur. Mais 
est-ce là la culpabilité telle que nous l'entendons? Y 
a-t-il, comme dans le stoïcisme, violation d'une loi? Y 
a-t-il faute morale en ce sens tout à fait précis oii la 
faute est péché? Ne parlons pas de la conscience chré- 

i. Eift. A'ic, VII, iv^ 2. 

2. ScaffidtÇe'. ^àp aOtwv \ ^''•^X'^"* ^'^' ^*<^m IX, IV, 9. 

3. Un tel homme est au-dessous de son rang d'homme, il est oaOXo^ (ol 
6è çpaOT^oi xaxi irpoatpeo'tv T^éyovrat, Tq"^., IV, 5), et étant tel il commet une 
erreur, il manque son but, xspl itavxa (xèv Taûxa ô àyaOôç xaTop6(i>Tixdç 
loTiv, ô 6è xaxôç àjxaptTjTtxdç : le bon va droit, le mauvais fait fausse route 
{Wi, Nie, II, II, 7). Quant au sens du mot çaCT^oç, il est facile à saisir si 
l'on remonte à Tétymologie. <t>aî3>iOç, oaûpo; (dialecte dorien], icaOpoc, tout 
eela marque indigence, manque, insuffisance : c'est ce qui est peu et trop 
peu, c'est ce qui est au-dessous du niveau désirable : donc ce qui est mes- 
quin, bas, vil, ou de mauvaise qualité, et on oppose cpaO^oi; à émetxV;^, 
lequel marque ce qui est convenable et comme il faut, ou à oicouSaioc^ 
lequel désigne une chose faite avec soin, sérieusement, bien constituée, de 
bonne qualité, et, par suite, noble et digne d'estime et d'intérêt. Il y a dans 
la Poétique, \y, un texte curieux où le sens primitif de cpaST^oc se voit bien : 
Aristote dit que la femme et l'esclave eussent-ils toutes les qualités que de- 
mande leur condition et fussent-ils moralement bons (XP"'»'^» XP''i^ôç)> 
cela n'empêcherait pas la femme d'être inférieure à l'homme, et l'esclave 
d'être chose absolument vile : xatrot ys Taw? tô «xèv xstpov, tô 8è SXwç çaS- 
X(5v sTct. La moralité, dans ce sujet infime, serait d'ordre inférieur. Voir 
Rhet., If IX, iZQWl. Kal al twv ztùisi ffitou8a'.OTspti)v àpstal xaT^T^^ouç.- 
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tienne : ceci en est manifestement trop loin * ; mais la 
conscience stoïcienne n'a-t-elle pas un caractère moral 
que nous ne trouvons pas ici? Les jugements de la 
droite raison, telle que l'entend Aristote, posent les 
conditions de la beauté humaine, plutôt que de la mo- 
ralité proprement dite. Si nous interprétons ses for- 
mules dans leur sens propre et original, selon ses 
idées plus que selon les nôtres, c'est toujours Tordre, 
la convenance, la proportion, l'harmonie, enfin, qu'il 
s'agit de reconnaître dans les actions humaines : cette 
raison pratique dont il est parlé, c'est la conscience 
assurément, mais non la conscience avec le sentiment 
de la responsabilité proprement morale, avec les su- 
blimes terreurs qu'inspirent le péché et ses suites, avec 
le respect profond, absolu, pour une loi souveraine, 
impérieuse, inflexible, en même temps que sage et 
bonne, c'est la conscience, avec d'exquises délicatesses 
d'artiste, avec le dégoût pour la laideur, avec un vif 
amour de tout ce qui est noblesse, grâce, beauté. 

C'est dans la société que l'idéal, règle tout intellec- 
tuelle, devient loi proprement dite, vo/uto^. La raison 
s'exprime, s'arme aussi, en quelque sorte, et là nous 
trouvons l'autorité et les sanctions. L'approbation de- 
vient la louange, la désapprobation, le blâme, et des 
récompenses sont proposées pour les belles actions, des 
peines sont édictées contre les transgressions de la loi. 

1. Dans le "^Qux^zau Testament, à\ucipxi(x a le sens de péché. Les exemples 
abondent. Voir notamment Saint Paul, Aom. ,yi, 1; Saint Pierre, I £p., ii, 
22; Saint Jean, I Ep., i, 9. 



i04 CHAPITRE III. 

Mais, si l'on se souvient que la société, c'est, selon 
Aristote, Tétat naturel de Thomme, et que plus la so- 
ciété est civilisée, plus cette perfection, qui vient du 
temps et de l'art, est conforme à la nature vraie*, on 
comprendra que la loi, tout en ayant un caractère pro- 
prement social, tienne de la raison, de la droite raison, 
ce qui la constitue essentiellement, et que, considérée 
seulement dans Tordre social, civil, politique, elle y ait 
presque la valeur de ce que nous appelons la loi morale, 
avec cette différence toutefois que le caractère esthé- 
tique de la règle idéale est toujours prédominant. Rien 
de plus curieux, rien de plus instructif que l'histoire 
de ce mot vj/ix^s et que l'emploi qui en est fait dans 
Aristote. 

On cite très souvent un fragment de Pindare, bien re- 
marquable en effet. Nd/utos Trâvrwv jSao-iXeO;*. La loi c'est 
la reine du monde, c'est la maîtresse souveraine de tous. 
On reconnaît là cette fierté du citoyen grec, que rendra si 
bien Aristote lui-môme dans sa Politique^ quand il 
déclarera que mieux vaut l'empire des lois que celui des 
hommes '. Mais qu'est-ce que Pindare entend par ce 

1. Volii,^ I, I, 8, lâSâ'». nâîTa ttoXk; çuaei stcî... f, 8è çuaiç tsT^o; sotiv 
oTov yàp l'xaardv èort tt,; yeve^ewç T6)ieff6£ÎaT,<;, Taurr^v çajxèv t^^v çûoiv 
elvat éxioTOU. — i, 12, 1253*. <ï»ûff6t jièv ouv ïj ôpii">i sv -Tca^iv èicl tJ\v 
TOiauTT^v xotvwviav ô Se itpwTo; ff'JTrf,ffaç, jxevîaxwv àyaÔwv atrio;* coTicsp 
yàp xal TsT^euBèv pÉT^Tiffrov twv Çwwv ô (XvBpwiwJç èoriv, oOto) xal jrM- 
piffÔèv vdjiou xal SéxTjÇ j^e^pioTov xivTwv. — Voir encore II, v, 11, 12. 

2. Cité par Hérodote, III, 38, et par Platon. Gorgias, 484 B, où nous lisons : 
NdjjLoi; 8è itivTwv paaiXeùç Bvaxwv ts xal à6aviT(«)v. Voir Grote, Plato and 
the otliers companions of Sokraîes (3e édit., Londres, 1875), t. I, p. 252 et 
suiv., avec les notes qui sont très curieuses. 

3. Mit.,n\, XI, 3 et 10, 1286. 
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mot vciicç'i Est-ce la loi non écrite, la loi éternelle? Pro- 
bablement, du moins entrevue comme ordre suprême 
des choses. Est-ce aussi la loi écrite? Oui, mais pas toute 
seule. La loi, vôixcç^ c'est cette chose sociale, cette puis- 
sance publique, cet ensemble des coutumes et des usages 
non moins que des institutions et des prescriptions pro- 
prement légales, c'est tout ce en quoi se résume la vie 
de la cité, ce qui vient de la tradition et que consacre 
une origine antique, ce qui vient des législateurs et qui 
trouve dans les récompenses ou dans les peines publiques 
une sanction, ce qui vient de la rehgion, des mœurs, 
des habitudes, et qui s'exprime dans la louange ou dans 
le blâme, dans les sentences de V opinion^ mélange sin- 
gulier, réseau immense et serré, pouvoir vague, règle 
mobile, mais impérieuse, quelquefois maudite, toujours 
consultée, rarement désobéie. 

Singulière destinée de ce mot vôiioq. Tantôt nous le 
voyons opposé à la nature, (pu(7£;, et tantôt c'est ce qu'il 
y a d'intelligible et de réglé dans la nature même qu'il 
semble exprimer. 

Recourons à l'étymologie du mot. Il vient de vé/mw, 
et l'idée d'une distribution régulière est au fond de tous 
les sens que nous lui reconnaissons. S'il devient dans 
la langue musicale terme technique désignant le 
rythme, le mode^ n'est-ce point qu'un arrangement, 
une certaine combinaison, une certaine distribution 
réglée des sons constitue précisément un mode mu- 
sical et distingue celui-ci de celui-là ? Tout ce qui est 
ordre, rangement, est loi. Aristote pourra dire avec 
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vérité : b an vsixo^ zxliç ziç^. La loi met chaque chose 
en son rang, à sa place, mais comment? Par un caprice, 
une fantaisie, une détermination arbitraire de l'esprit 
imparfaitement renseigné, ou, au contraire, conformé- 
ment à l'essence vraie des choses, en vertu d'une vue 
nette et exacte de la réalité, et par une décision de la 
pensée qui possède la science ? Dans le premier cas, la 
loi est en contradiction avec la nature, dans le second 
elle s'accorde avec elle ; dans le premier cas, elle ex- 
prime ce qui semble, ce qui paraît, et elle est née de 
'opinion, Jd^a*, elle n'a d'autre origine que la volonté 
qui la pose, ôéo-t;', elle est convention pure et simple^ 
crw9-/jxv7 * ; dans le second cas, elle exprime ce qui est, 
elle est par nature, çOo-ei, et selon la nature, xarà rm 

Les sophistes attribuent l'origine du beau et du juste 
à la loi. Veulent-ils dire que dans la nature tout est 
mêlé ou confondu, en sorte que la nature est indiffé- 
rente au beau et au laid, au bien et au mal, au juste 
et à l'injuste, et que ces distinctions supposent un tra- 
vail de la pensée établissant entre les choses telles que 
la nature nous les offre, une sorte de partage, une 
distribution, non pas fictive, mais idéale? Deux textes 
remarquables pourraient autoriser cette explication. 



1. ?olit., m, XI, 3, 1287; VII (IV), iv, 5, 1326». 

2. Âristote et surtout Platon, et avant lui Parroénide, opposent la 8d^a à 
la science. 

3.Pom., IV (VI), XI, 4, 1298. 

h.Rhetor,y I, xiii, 1-2. — Eth, Nie, V, vu, 4-5. 

5. Rhetor.y I, xiii, 1-2. — Eth. A7c., V, vu, 2-5. * 
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Archélatis, disciple d'Anaxagore, n'étaitpas un sophiste : 
or, voici un fragment qui nous est parvenu sous son 
nom. Il disait que le juste et le laid sont non par la 
nature, mais par la loi, je traduis à dessein littérale- 
ment : Kai ro âîxaiov eîvai y,ai zb cù^yj^bv ci) ç-Jo-et, àïld 
vô[jLCù * . Rapprochons cela d'un autre fragment, où il est dit 
que, selon Archélaûs, il y avait dans Tintelligence un 
mélange primitif*. Qu'est-ce à dire, sinon qu'à première 
vue, les choses telles que les présente la nature, sont in- 
distinctes, et que la pensée y introduit ensuite la distinc- 
tion en y mettant l'ordre, en les partageant et distri- 
buant, non pas à son gré, mais du moins par un acte 
à elle propre, vôixoç ? Et c'est apparemment dans un sens 
analogue que Démocrite a pu dire que le chaud et le 
froid, le doux et l'amer, et en général toutes les qua- 
lités sensibles existent par ce qu'il nomme vôixoç^. Ces 
distinctions supposent la sensation, qui est, comme la 
pensée, une sorte de distribution d'éléments confus, un 
partage entre ceci et cela ; et n'est-il pas remarquable 
que la proportion et la mesure, qui sont des caractères 
delà loi (o vôiiog rb [/.idov, pourra dire Aristote*), se 
rencontrent déjà dans la sensation, tout ce qui est ou 
trop fort ou trop faible échappant aux prises des sens 



1. Diogène Laërce, II, 16. 

3. Sextus Empiricus^ adv. Math., VII, 135. — Voir sur ce passage et sur 
les deux fragments d'Archélaûs la Philosophie de Socrate,i^air Alfred Fouillée, 
Paris, 1874, t. I, p. 57-59. Nous reproduisons l'interprétation ingénieuse et 
profonde qu'il donne de ces textes. 

4. Volit., III, XI, 6, 1287b. 



108 CHAPITRE III. 

et ne donnant lieu à aucune perception distincte*? 

Si Ton attribuait au mot vôixoç une signification ana- 
logue dans les discours des Sophistes, leurs propositions 
les plus choquantes pourraient recevoir une interprétation 
favorable. On ne peut nier cependant qu'ils n'aient été 
enclins à rendre la pensée en quelque sorte maîtresse 
des choses, non par cette prise de possession légitime 
qui est la science, èmjv/iu'n, mais par cette usurpation 
qui est Y opinion^ àoix. C'est en ce sens qu'ils ont dit, 
selon Platon, que s'il y a des choses belles, ce n'est point 
de par la nature, mais seulement de par la loi *. C'est en 
ce sens qu'ils ont déclaré que le laid n'a d'autre ori- 
gine que l'opinion et la loi*. Et ce qui n'est qu'opinion 
leur a paru science ; et la volonté du législateur s'est 
identifiée pour eux avec la justice. 

Mais voici que la loi va se réconcilier avec la na- 
ture. Aux lois écrites on oppose les lois non écrites. 
Et ce ne sont pas seulement les coutumes, les habi- 
tudes, les mœurs, cette discipline domestique et sociale 
qui s'établit par l'usage et se transmet par une sorte 
de marche continue : règles sans formules, et sur les- 
quelles reposent et dont dépendent les lois elles- 
mêmes*. Nous voyons éclater dans une pleine indépen- 

1. D« A.n\ma, II, ii, 13. Kal ôtà TOUTOxpivei xà aiaBriXa* tô yàp {jlstov 
xp'.Tixdv. — III, IX, 1... Tw xp'.Ttxo) ô Stavoia; epyov sari xal aloS-fjffeuç. — 
Comparer Eth. Nie, y III, iv. Il faut remarquer comment xpîvetv se trouve 
ainsi rapproché de alaOavsjOat dans Aristote. 

2. Platon, Gorgias, 482E. "A cpu^s- oOx ïaxi xa>ià, vofito ^é.— Frotagoras, 
337 C. 4>uff£i, où vdjJLa). 

3. Platon, République, II, 359 C. AoÇtj... jxdvov xal vojio) aî(y)rp6v. 

4. Thucydide, U, xxxvii, Disc, de Vériclès, pense sans doute à cela quand 
il parle de lois, oîto'. Siypoiz>o'. ôvxs; at!T)^uv7\v ôaoXoYO'jjxévT,v çepouaiv. — 
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dance et avec un empire souverain des lois non écrites, 
infaillibles, éternelles : ce n'est pas assez de dire d'elles 
qu'elles sont aujourd'hui et qu'elles étaient hier : elles 
vivent toujours, et personne ne sait quand elles ont 
commencé d'être. Voilà comment parle un poète ; on 
connaît cet admirable passage de VAntigone de So- 
phocle ^ Et Socrate disait la même chose : il montrait 
au sophiste Hippias qu'il y a des lois non écrites, par- 
tout les mêmes, et ayant pour origine la sagesse des 
dieux*. 

Platon ne donne guère aux mots vôuGq et vouera que 
leur signification usuelle \ S'il dit dans le TYmee que 
certains mouvements se produisent contre les lois de 
la nature, zarà tojs vhq (fîxjewç v5|uiou;*, l'expression 
est tout à fait digne de remarque, tant elle paraît 
moderne plutôt qu'antique ; mais partout ailleurs, ce 
que Platon place dans la région des choses divines 

Platon, Loh, vu, 793 A, dit : Ta xaXou;xeva 6t:ô twv iroXT^wv aypaça 
vdpii{xa. Ces mots ne désignent pas autre chose, et plus loin, 807 et 823, il 
montre comment ce qu'il nomme smrriSsijpLaTa contribue, non moins que 
les lois proprement dites, à régler l'esprit et la conduite des citoyens. 
(Voir Grote, Vlato, t. I, p. 251, note et t. III, p. 378). — Aristote dit 
aussi dans le même sens àypiçwv vdjxwv, dans ce dernier chapitre des 
Eili. Nie. (X, IX, 14), qui sert de transition à la Politique, et où le rôle de 
la tradition, de l'habitude et de l'éducation est si fortement marqué. 

1. Sophocle, Aïitigfone, v. 440. Aux ordres du tyran, Antigone oppose ce 
qu'elle appelle âyparra xàççaT^r; Osûv vofiijia, et elle ajoute : 

Zv) xa-J-ïa, xo-j j(\; oT^ev è; otou 'çivr,. 

2. Xénophon, Mémorables, IV, iv. 

3. Platon, Lois, I, 644 D. *0 vdjxoç... T^oyiafiôç y^^^H^^voç Solfia -TcoTiSax; 
'jLO'.yôy, Remarquons ce >ioyi(T{xd;. Nous allons trouver quelque chose d'ana- 
logue dans Aristote. Voir les textes des Lois cités note 4, page précédente. 

4. Platon, Tî'mde, 83E. 
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et ce qu'il considère comme la raison et le principe de 
tout le reste, et en particulier comme l'origine de toute 
fixité, de toute règle constante, de tout ordre, ce sont 
les idées : il ne parle point de lois. 

Cette histoire du mot vàiio; nous ramène à Aristote : 
elle nous a préparés à bien comprendre les proposi- 
tions que nous trouvons dans son Éthique, dans sa 
Politique, dans sa Rhétorique. 

La loi est ordre et rangement, zdli; ti;', non un 
ordre quelconque, mais un ordre conforme à la vérité 
et à la réalité, partant à la droite raison, Tâ^i^opW*. 
Voilà du premier coup la loi mise d'accord avec la 
nature, et cela précisément parce que la loi est chose 
rationnelle : elle est raison, lôycç wv*, mais raison qui 
s'impose, qui a assez de force pour prévaloir. Elle est 
raison, X0705, c'est-à-dire arrangement et distribution 
raisonnable des choses, conformément à leur vraie 
nature et à leur essence, c'est-à-dire encore discours 
ou définition et décision raisonnable, exprimant et 
déterminant la conduite à tenir selon la valeur vraie 
des choses* : elle est donc justice et droit, $iy,xiGv nS 
elle est mesure et proportion, zo fiéacv^ ; elle ne met 
pas dans les choses une chimérique unité qui, effaçant 

1. Mit., m, XI, 3, 1287»; VII (IV), iv, 5, 1326*. 

2. Eth, Nic.f X, IX, 11. 

3. iifft. Nic.,X, ix,12. 

4. Eth, Nie, II, III, 5. Aristote parle des plaisirs et des peines, et il dit 
qu'on est mauvais en les recherchant ou en les fuyant, f, S; ji-h^ Set, r, otc où 
Ôet, -ï^ (î>ç oô Ô6Î, i\ ôffa^wç SXktù^ ùizà tou T^ôyoi» ôiopiJJsTaità Toiaûta. 

5. ?olit,y I, II, 18, 1255». 

6. Poiit., III, XI, 6, 1187». 
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toutes les différences, ferait consister l'harmonie dans 
Tunisson et la cadence dans la répétition d^une note 
unique * : elle établit, entre des êtres divers et pourtant 
égaux à certains égards, une heureuse harmonie* : 
bonnes lois, bon ordre, c'est la même chose, eùvo^iioc^ 

eùzoclia^. Elle vient donc de la pensée : elle a son 
origine dans la sagesse pratique et dans l'intelligence, 
elle est expression et effet de ce principe supérieur, 
lôyog Siv âno rivog (fpoy/idecùç y,où voO*. Et elle impose 
une sorte de contrainte aux êtres qu'elle régit : elle ne 
les laisse pas suivre leur propre pente, elle les redresse 
et les ramène à elle, c'est-à-dire à la raison; par une 
espèce de violence qui lui est propre, eUe les ajuste et 
les assujettit à la règle, les maintient dans la droite 
ligne qu'elle leur trace, et ainsi les conforme d'une 
certaine manière à l'intelligence, les met et les garde 
dans l'ordre, les force à la rectitude, étant tout cela 

1. Polit,, U, II, 9, 1263^. A propos de Tunité que poursuit Platon dans sa 
République, Aristote dit : ôorcep xav et tiç t^v 9U{jL9(i)vîav itoi'fiffetev ô;xo- 
9(>>v£av, -î^ TÔv f u6{iôv ^aaiv jjLiav. 

2. Polit,, I, V, 7, 1260». *0 6è Xdyoç ip/iTéxrtov, comme tel il subor- 
donne les choses les unes aux autres. 

3. Polit,, V(I (IV), IV, 5, 1326». Kal t>;v eivojitav àva-ptaîov eùraçtav 
elvat. 

4. Eth. Nie, X, IX, 12. Remarquer ce raotTivoç. Déjà plus haut, §11, il 
y a xari Tiva vouv. Ce langage tient sans doute à ce qu'il ne s'agit pas là 
de l'acte propre et essentiel de l'intelligence, mais d'une dérivation, d'une 
application soit de cette intelligence, soit de la sagesse pratique, en sorte 
qu'il y a là une chose produite par quelque intelligence, par quelque sa- 
gesse. Aristote entend peut-être aussi par là l'esprit du législateur qui est 
tel ou tel ; cette interprétation reviendrait d'ailleurs à la première par un 
détour. C'est l'œuvre de quelque intelligence, dirait-il : ce n'est pas l'acte 
de l'Intelligence souveraine, et qu'on ne suppose pas non plus je ne sais 
quelle raison générale, impersonnelle, que ne comportent point les théories 
d'Aristote. 
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elle-même, intelligence, ordre, droiture, avec la force 
pour faire prévaloir tout cela , raîtra, H yiyvoir' av 
^lovixévoiç y.arà Ttva voGv xai tâÇiv opftQV, ey^cvTocu iayvv. 
Elle a donc un empire qui lui est propre, une puissance 
de contrainte, une force obligatoire, dirions-nous en 
langage moderne, et en nous souvenant que Kant ne 
craint pas de nommer le devoir une contrainte morale, 
Sk vôiioç àvayjcaoTtxriv îy^ei êùvxiitv^. Voilà ce qu'est 
la loi dans la société, si Ton en considère la raison 
d'être, le principe, la vraie origine. 

Si un être se rencontrait qui eût la plus haute excel- 
lence concevable, la supériorité tout à fait éminente 
que lui donnerait sa vertu le mettrait au-dessus de la 
loi. Il serait lui-même la loi. Les autres n'auraient qu'à 
révérer une si haute dignité et à se soumettre à ce légi- 
time empire. Un tel homme serait comme un dieu. Sa 
raison et sa volonté parfaitement droites le feraient roi*. 
Aristote, en examinant la question au point de vue social 

1. Eth. Nie, X, IX, Il et 12. 

2. Polit. j III, VIII, 1, 2, 7, 1284... "Sl<rr.sp yàp Osôv ev àvepwiroiç slxô; 
sTvat TÔv ToiO'JTov • 66*v St^aov ôti xal r^v vo;jio6eaîav àva-ptatov slvai 
irspl To6? ijoix; xal tw yévsi xal ri^ Suvajjtsf xarà 8è twv toiotiTuv oùx 
Icrct vojxo;* aÙTol ydp stai vô;jlo;... àv tk; yévTjTai Siaçépwv xatà ipsTifiv, 
TÎjrp-h, iroiscv;... oiS' apj^siv ye (œatsv àv ostv) toO toioutou • '7C3tpaitX'f,ïtov 
yàp xal si toû ^'Màpyji^ àÇioîev îispt!;ovTs; «ràç àp^déç. Aetitexat toîvuv, 
ÔTCcp eoixe irsçuxsvat, -ïTciôsaSat tw toioûto) iravxa; à9(iéva>ç, ôors ^aff'.- 
Xéaç slvai tojç to:oijtoiiç àïSîou; ev xaî; irôXeaiv. Cela s'accorde avec ce 
qu'Âristote dit dans V Éthique de l'homme de biea règle et mesure. des 
choses, nous l'avons vu. Il dit encore, Elh, Nie, IV, viii, 10, que l'homme 
qui a l'âme bien placée, délicate, noble, libérale, ô B^ x*P^iî **i ùisubé- 
pio?, garde en tout ce qu'il dit ou fait ce beau caractère, ces heureuses 
dispositions, outwç ëÇsi, non en vertu de certaines règles précises et comme 
étrangères à lui, mais comme s'il était lui-même pour lui-même la loi, 
ol;v vo|JiO!; wv éxuru). 
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et politique, et d'une manière tout antique, semble pour- 
tant devancer Kant, et attribuer à la raison pure et à la 
volonté pure, affranchies de toute passion, V autonomie 
et la royauté. Hors ce cas singulier d'une vertu absolu- 
ment suréminente, c'est la loi qui doit être maîtresse 
dans les cités*. La volonté humaine n'est pas une règle 
sûre, où yàp à(7(foclri; o xavwv*. Toute âme d'homme 
est nécessairement susceptible d'affection et de passion. 
La loi en est exempte. Quoique faite par des hommes, 
elle prend un caractère tout impersonnel, elle n'a que 
des prescriptions générales, où les intérêts particuliers 
n'ont point de part * ; elle n'exprime plus que la pensée 
seule, la raison seule, dépouillée de tout le sensible et 
tout l'affectif, et on peut dire d'elle qu'elle est intelli- 
gence sans passion, sans inclination , «veu cpé^eca; vovç 
vôiioç 6(7Tt. Vouloir que la loi commande, c'est vouloir 
que Dieu en quelque sorte commande : mettre dans le 
commandement la passion, c'est y introduire la bête*. 

1. Volit., III, X, 3, 12871'; xi, 10, 1286". 

2. Poiiï.,41, Yii, 7, 1272 b. 

3. Polit., III, X, 4, 1286a. 'AXXà ji-^v xàxeîvov Sst ÔTcioyjtv -càv Xd^ov tôv 
xaOd^ou Totç (2p/ouaf xpEirrov 6' w jjlt^ Trpdasari tô TraOTiTixdv oXw!; i\ û 
crjjjicpué; • TÛ jièv ouv vôjiù) toOto oùy ÙTzdpyu, «{'UX'^»^ ^' àvOpwirîvTjV àwdyy(.r\ 
tout' iyji'^ iraaav. 

4. Folit,f III, XI, 4, 1287a. '0 jièv ouv tôv vojjlov xsXeutov ocp/siv Soxsî 
xe)^e'jeiv apj^etv tôv Gsôv xal tôv vouv {idvou<; • ô ô' àvOptoirov xeXeuwv, irpo- 
CTt6T,at xai 6t\piov -î^ Te yàp ImOujjLta toioutov, xal ô Oufiôç apjfOVTaç 8ta- 
CTpéçst xal Toùç àpÎTTOuç àvSpaç* BiÔTzep àvsu ôpé^sux; vouç ô vojjloî è<rti. 
J'adopte la correctioa de M. Richard Congreve dans sa belle éditioa de la 
Folilique, Londres, 2® édition, 1874 (tôv vouv jidvouç au lieu de toù; vd- 
fiouç). — Aristote, se faisant de la loi cette haute idée, veut que les magis- 
trats en soient les gardiens et les ministres, vofxo^OXaxa; xal ûirripsTaç 
Toîç vdfiotç, III, xr, 3. Ces mots se trouvent d'ailleurs dans Platon, Lois, IV, 
71 5B; VIII, 840B, et en plusieurs autres endroits. — Aristote dit encore, 

8 
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On ne peut dire avec plus de force que la loi est 
essentiellement raison. Dans la cité bien ordonnée, la 
loi proprement dite, émanant de législateurs sages, 
consentie par le peuple, remaniée quand c'est néces- 
saire, mais avec prudence et précaution, dominant toute 
la vie sociale et même toute la vie individuelle, c'est 
l'expression aussi parfaite que possible de la droite 
raison. Mais la loi écrite ne suffit pas à tout. Il y a la loi 
iMm écrite ; il y a les décisions de l'équité, qu'aucun 
texte positif n'inspire. Où prend-on cette hardiesse de 
corriger la loi positive? Dans une loi supérieure, et 
Arîstote cite par deux fois les beaux vers de Sophocle 
cjue nous rappelions plus haut * . Chose remarquable il 
ne fait ici aucune allusion à Socrate. C'est du poète qu'il 
parie, et il montre l'équité s'appuyant, pour porter ses 
sages arrêts, sur ces lois éternelles et infaillibles dont 
la formule n'est nulle part ; c'est la loi commune, xowàç 
vôiJLoçy car c'est la loi conforme à la nature, rbv xorà 
fj7Lv vc^Gv, et il dit que c'est ce que tous entendent par 
cette justice commune et naturelle, par ce droit naturel, 
opuo-ei xoivbv 5txawv', çuo-ix-ôv Siétaiov^, auquel il assigne 
ailleurs pour caractère d'être immu£j}le, àxtyyjTov, 
et d'avoir partout la même puissance, xocï Ticxuraxoû ùv 



Eth, JYic, V, VI, 5, ces remarquables paroles : At6 oùy. èûjiev àpyziv dfv- 
Opwicov, iXkà t6v vdjxov. 
H . Rheîor., I, xiii, au début, et xv, aussi au début. 

2. Metor., lyXiii, 1. 

3. Eth, NiC4f V, xir, 1. 

4. Eth. Nic4, V, viijl2* 
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OÙ est donc Torigine de cette loi non écrite, loi natu- 
relle, loi telle que là où elle inspire la législation positive, 
c'est Dieu qui semble le maître, et non l'homme ? Aris- 
lote ne le dit pas. N'insistons pas non plus, car ce n'est 
pas le lieu. Il suffît que la loi soit d'une certaine manière 
rattachée à l'ordre des choses divines, et cela parce qu'elle 
est raison et émane de l'intelligence. C'est toujours à la 
droite raison, dp9bç lôysç, que nous sommes ramenés. 
La loi, c'est la raison elle-même avec un caractère impé- 
ratif, parce qu'elle a un caractère social, mais sans 
perdre ce caractère esthétique qui lui est propre. La loi 
est ordre, et la beauté aussi est ordre. La raison recon- 
naît le beau et pose la loi ; et c'est se reconnaître, pour 
ainsi dire, et s'exprimer elle-même. Ordre et mesure, 
nature vraie et idéale, loi et raison, tout cela est lié, et 
c'est par l'intelligence qu'en défînitive tout cela s'ex- 
plique * . 

Après Aristote, la foe garde chez les premiers stoïciens 
cette signifîcation esthétique. Us aiment à se représenter 
l'univers comme la maison ou la cité de Jupiter, et c'est 
la raison du Dieu suprême qui administre le monde. 
Cléanthe, dans son hymne célèbre*, rend admirablement 

1. Aristote examine dans les Topiques, VI, ii, 3 et 6, deux manières 
inexactes de caractériser la loi ; il dit que ce ne sont pas des métaphores, 
car la métaphore suppose quelque ressemblance et ici il n'y en a point ; 
ce ne sont pas non plus des termes propres et il les repousse donc comme 
contraires à la précision et à la netteté, mais il n'indique aucune définition 
exacte et ne substitue rien à ces images. Voici ces deux expressions : ô v6- 
{jLOi; {xfcpov, 7^ elxcbv tcov cpuaei 8ixai(i}v. Il explique comment la loi n'est 
pas elxùv : Elxbi>v yip sortv ou i\ ^éveaiç 6tà {nji-f^jeb)^ • toOto 6' oO)^ Oirip- 
XStTcJ) vdp.({). Mais ne ditril pas lui-même ô vôjxoç «cô {li^ov. Polit. ^ III, xi, 6? 

2. Stobée, Edog,, l, 30. 
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cette idée, et en attribuant, ce semble, au principe di- 
rigeant un caractère personnel qui ne se retrouve peut- 
être pas ailleurs dans Técole stoïcienne*. Il salue Jupiter 
comme le maître et le chef de la nature, qui gouverne 
toutes choses avec ime loi, selon l'énergie du texte 
grec. 

avec une loi^ c'est-à-dire avec cette mesure, cet ordre, 
cette constance régulière qui est l'effet et le signe de la 
raison. Plus loin Cléanthe parle de la loi commune de 
Dieu, Bioxj '/.oivbv vou.cv, et il se plaint que les méchants 
ne sachent ni la voir ni l'entendre : s'ils lui obéissaient 
avec intelligence, ils mèneraient une vie vertueuse. 

Mais ils vont où les entraîne la fougue de leurs désirs, 
ils vont, au mépris du beau : 

A'JTol ô' au6' ôp'Jiwaiv aveu xaXoO àXXo; si:' iXkx, 

Ils méconnaissent Jupiter qui gouverne tout avec jus- 
tice, dLy.fiÇ iiz'à T.àvza. xucspvàç, avec justice, c'est-à-dire 
en mettant chaque chose à sa place, c'est toujours la 
même idée : la loi tout à l'heure, la justice maintenant, 
c'est tout un, c'est l'ordre, et avec l'ordre, la beauté, 
et tout cela vient de l'intelligence. Jupiter est le principe 
de cette droite et commune raison, qui pénètre partout, 



1. Ni sans doute dans Cléanthe lui-même. Voici une formule qui lui est 
attribuée : oCto); i\v^ù^ 7* irivTa yîvejôat. Stobée, Ecîog., I, 372. 
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mêlée aux êtres petits ou grands, véritablement maî- 
tresse et reine dans Tunivers : 

*9 ^y xaxeuOuvsiç xoivôv Xdyov, ôç Bià irâvxtov 
<ï>oiTa {iiyvujxsvo; {isyaXoTç {iixpoîç re {pasaaiv, 
"0; TÔjjoç ysyatoç OicaTo; paatXeù; ôii icivcoç. 

Et il n'y a rien de plus grand, rien de meilleur que de 
célébrer sans cesse dans la justice cette commune loi, 

*H xotvôv dtsl vôpLov sv StxTJ û;jiv6Îv. 

L'usage que Cléanthe fait ici de ce mot vôixog nous aide 
à mieux entendre encore le sens où le prend Arîstote. 
L'analogie est frappante : mais Aristote ne parlait de loi 
qu'à propos des relations sociales; Cléanthe étend la 
signification et la portée du terme. Il dit indifféremment 
loi commune et commune raison, et il applique ces 
termes synonymes à tout, à la conduite de l'univers 
gouverné par Dieu, à la conduite de la vie humaine gou- 
vernée par chaque homme. Plus tard, et surtout chez les 
Romains, où le stoïcisme fera avec la science du droit 
une alliance étroite, la signification juridique du mot loi 
reparaîtra et prédominera, mais appliquée aux choses 
morales. La règle morale sera considérée uniquement 
comme loi morale. Cicéron dira qu'il y a une loi éter- 
nelle, la droite raison du Dieu suprême, recta ratio 
suminiJovis, loi universelle, loiabsolue etimmuable, qui, 
présente en chacun, aune souveraine autorité pour appe- 
ler au devoir par ses prescriptions et détourner du mal 
par ses défenses, qiiœ jubcndo vocet ad officium, qnœ 
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vetando a finaude deterreat * . C'est alors que nous serons 
loin d'Aristote. Malgré les analogies si remarquables que 
nous avons trouvées entre son langage et celui de Kant, 
la loi ne perd jamais à ses yeux ni le caractère social, ni 
le caractère esthétique que, selon lui, elle a essentielle- 
ment, toute loi supposant un ensemble d'êtres à régir, 
et toute loi venant de la raison qui a pour objet Tordre et 
la beauté. Toutefois, comme la raison, selon lui, saisit la 
vraie nature des choses et même est en un sens ce qui la 
constitue, Aristote a ouvert la voie au stoïcisme qui a 
cherché dans la nature propre de chaque être la loi de 
chaque être, et le jour où Aristote a parlé d'une justice 
naturelle, il a presque parlé le langage stoïcien. 

Concluons. De quelque côté que nous envisagions les 
choses, c'est donc toujours au beau et à la droite raison 
que nous sommes ramenés, quand nous cherchons en 
quoi consiste, selon Aristote, la valeur des actions mo- 
rales et ce qui détermine cette valeur. Toute théorie mé- 
taphysique sur le premier principe et l'origine première 
des choses étant écartée pour le moment dans le domaine 
de la pure morale, nous n'avons affaire qu'à la droite 
raison ou raison pratique. C'est elle, nous l'avons vu, qui 
fournit la règle morale, c'est elle qui l'applique. Nous 
avons expUqué comment elle est universelle, et pourquoi 



1. CicéroD, De Kepublica, fragment conservé par Lactance. Voir encore 
De Legibus, II, iv, et aussi I, vi, où nous lisons : « Lex est ratio summa iu- 
sita in natura, quae jubet ea quae facienda sunt, prohibetque contraria : 
eadem ratio quum est in hominis mente confirmata et perfecta, lex est. 
Chrysippe disait déjà (Stobée, Eclog,, II, 190, 204) : Ad^o; ôpOôç, irpoorax- 
Ttx6<; fièv Twv TTOtT.xiwv, àirayopeuTixÔ!; 6è twv ou -ïroiTiTiwv. 
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elle est, en même temps, individuelle. Nous avons montré 
en quoi consiste son autorité et quel caractère elle pré- 
sente. Les choses belles donnent lieu à tant de disputes, à 
tant de controverses, qu'elles semblent, si l'on n'y regarde 
pas bien, n'avoir qu'une beauté de convention, et l'on 
pourrait croire la justice fondée sur la loi positive toute 
seule, non sur la nature, wo-re $oy.€lv voptft) //dvîveîvat, 
çLKjei Se [A'/i^ C'est une erreur. Les hommes ne s'en- 
tendent pas entre eux précisément parce qu'ils suivejat 
leurs vues particulières au lieu de suivre la nature. Le 
beau véritable, le juste véritable, comme aussi ce qui est 
vraiment agréable, ce n'est pas ce qui paraît à chacun, 
c'est ce que l'homme sain, l'homme bien constitué, 
l'homme en qui la nature n'est ni corrompue, ni abaissée, 
ni faussée, reconnaît et goûte comme beau, bon, 
agréable. Les amants du beau savent où sont les vrais 
plaisirs, les plaisirs conformes à la nature*. Ce n'est 
point tout homme qui est, comme le prétendait Protago- 
ras', la mesure des choses, ce n'est point la sensation, 
ni l'opinion fondée sur la sensation ; c'est la raison, la 
droite raison, c'est l'homme bon^ l'homme sain, l'homme 
complet : étant vraiment homme, réalisant de son mieux 
l'idéal, l'essence, la vraie nature de l'homme, il discerne 

1. Eth, Nie, I, m, 2. Notons ce Soxeîv qui exprime non la pensée d'A- 
ristote, non une vraisemblance par lui admise, mais simplement Topinion 
d*autrui, et l'opinion vulgaire. Nous avons déjà fait cette remarque plus haut 
dans notre Introduction^ p. 5, où nous avons signalé et expliqué la différence 
entre ces trois expressions, œaîvsTai, loixe, Soxei. 

2. Eth, Nic.f I, VIII, 11. ToTç jjièv ouv iroXXoTç «ci T^Sea jjidt;^STat Stà tô [i^ 
{pùaa TOiaOt' sTvai, toÏç 6à «iXoxzXoi; èorlv rfiéoi xà ç'jast i\Béx, 

3. Aristotea réfuté Protagoras, Metaph.,\\\ (F), iv, et XI (K),vr. 
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sûrement le bien du mal, le beau du laid ; il se plaît où il 
faut, et il est vraiment, en tant qu'il est bon, il est, lui et 
sa vertu, règle vivante et mesure des choses. La loi, 
digne d'un tel nom, c'est cette règle môme dans la so- 
ciété, et avec cette majesté qui appartient à Tordre social, 
plus relevé, plus noble et plus divin que Tordre pure- 
ment individuel. La loi alors n'est pas opposée à la na- 
ture : elle lui est parfaitement conforme, elle a son fon- 
dement dans la nature. L'idéale beauté humaine, 
découverte, mais non créée par la pensée, telle est la 
règle de l'activité, telle est la forme qu'il faut communi- 
quer à la vie, tâchant de faire, avec les éléments tels 
quels dont on dispose, Touvrage le meilleur et le plus 
beau possible. 



CHAPITRE IV 



DE LA FIN PRATIQUE OU DU. BONHEUR SELON ARISTOTE. 



Nous savons en quoi consiste la vie morale, selon Aris- 
tote, et quelle est la règle morale. Examinons maintenant 
la fin suprême qu'il propose à l'homme. Il déclare expres- 
sément que c'est le bonheur, ou la félicité, ou la béati- 
tude, eùdaiiiovix. Qu'entend-il par là? 

11 faut d'abord chercher ce qu'est pour lui la fin, zb 

zéloq * . 

Dans l'art humain, la fin est ce en vue de quoi Tœuvre 
est commencée et poursuivie ; la fin est ce que l'artisan 
ou l'artiste se propose dans son travail ; la fin est donc la 
raison même et, en un sens très vrai, le principe de 
l'action qui doit la réaliser. C'est pour la fin que ce qui se 

1. Metaph., I (A) ii, 982^; m, 983*32; — III (B), ii, 996024; — V (A), 
1, 1013*13 et sq; — xvi (explication du mot -nripaç); — XI (K), i et ii; — 
XII (A), VII et VIII. — Z'/iys., II, i, m et viii.— De Partib. Animal.^ I, v. — 
De Motu AïumaL,passim, notamment VI, i; Vil, i et iv. — De Générât, Ani- 
mal,, II, VI, 742*22 et sq. 
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fait se fait, et précisément quand c'est fait et parfait, la 
fin est atteinte ; la chose, quelle qu'elle soit, où l'œuvre 
est parvenue à sa fin. Dans la nature, c'est aussi en vue 
de la fin que ce qui se fait se fait. Il n'y a point de déli- 
bération, de choix, de recherche, de travail proprement 
dit; mais rien ne se fait en vain, oùSèv (id-cnv^ et il n'y a 
rien qui n'ait un but. La fin de l'être naturel, c'est son 
achèvement, son développement complet, sa perfection, 
et en quelque sorte sa pleine maturité. Il suit de là que 
la fin et le bien sont la même chose. L'être est bon quand 
il a tout ce qu'il est dans sa nature d'avoir ; or, il a tout 
ce qu'il est dans sa nature d'avoir, quand il est achevé, 
parfait, ou qu'il est parvenu à sa fin. 

Considérons la marche de la nature, et comme les 
degrés d'êtres par oii elle s'avance et monte de plus en 
plus. Il y a les éléments avec leurs combinaisons ou sépa- 
rations diverses : là on ne trouve encore ni vie ni senti- 
ment. Aussi ne parle-t-on pas encore de bien au sujet 
des éléments, quoique pourtant ils aient déjà une natu- 
relle constitution qu'il leur est bon de garder parce que 
c'est leur fin. Mais les plantes ont proprement un bien 
et une fin : elles vivent de cette vie qu'on appelle végéta- 
tive, et posséder cette vie ou plutôt en user, c'est-à-dire 
agir en la manière qui leur est marquée par leur nature, 
c'est leur fin, et c'est leur bien. Ajoutons à cela le senti- 
ment de la vie, la puissance de sentir, la puissance de 
tendre vers les choses par une inchnation naturelle, puis 
la puissance de se déplacer dans l'espace : nous aurons 
l'animal, lequel non seulement a une fin et un bien 
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propre, mais est capable de sentir qu'il a atteint cette 
fin et qu'il possède ce bien*. Si la vie, Çw/j, est Topération 
interne, propre à chaque animal selon sa nature, et 
déployée pour ainsi dire au dehors dans une carrière plus 
ou moins longue, jStos*, il y aura pour tout animal une 
distinctionà faire entre vivre, Ç^v, et vivre bien, e5 Ç-^v% 
et que sera-ce que vivre bien, sinon développer pleine- 
ment ce qui est en puissance, de telle sorte que ce qui 
est en germe, s'épanouissant, tout l'être soit comme 
réalisé, effectué, actué^ ou comme en exercice^ xat' 
èvspyetav * . Mais comment ce plein et parfait développe- 
ment ne serait-il pas pour cet être sa fin en même temps 
que son bien, et ce qu'il y a de plus doux pour lui en 
même temps que ce qu'il y a de meilleur* ? Vivre bien est 
bon en soi, absolument parlant, «ttXw^, mais c'est aussi 
chose bonne pour qui se sent vivre ainsi, et le bien de 
chacun, Tè«ya0cv£x.â(7Tw, s'accorde, se confond avec le 



1. Voir Ik Animaj II et HI.— £th,Nic., I, vu, 12. Metaph., XII (A), vu. 

2. Eth. NiCy I, VII, 42, 13, 15. — X, iv, IQ. 

3. Metaph.j IX (6), viii, 1050ï>... i\ eôSatjiovta* Çwi^ yàp -noti xt; 
ioTiv. D'ailleurs vivre a déjà sa douceur. Si vivre bien, Ct^v xaXu>ç, est vrai- 
ment la fin, on peut aussi avoir en vue de vivre purement et simplement, et 
s'attacher à la vie par la douceur qui s'y trouve au milieu même de la mi- 
sère, xapTepoufft -noXTkV xaxoicaOeiav ol iroXXol tûv àvOptuTrcov YXt/djJievot 
ToO Çi^v fc)Ç èvoiSoT^c Tivôç eô-r^]xepta; èv aOTÛ xal y^uxurriToç çufftx^. Et 
d*oîi vient cela? De ce que vivre est déjà une chose belle, T^w; yàp IvsotC 
TiToi3xaXoO {idp lov. Poh't., III, iv, 3, 1278>>. Et comment cela s'explique- 
t-il à son tour? C'est que vivre c'est déjà être en acte. Eth, iVic, X,iv, 
10. *H 6è Çw-î^ IvipYStdt xt; èvti. 

4. Eth. Nic.f I, vu, 13. Le mot exercice a dans notre langue du dix- 
septième siècle un sens analogue. Bossuet dit : « A ce premier exercice de 
rânne raisonnable, qui n'eût été que de connaître et d'aimer Dieu, il en faut 
ajouter un autre...» Lettres à la Sœur Comuau, 1»' octobre JG91. 

5. Eth, Nie, X, IV, 10 (texte très remarquable). 
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bien en soi, zb aTrXîj; àyxOôv * . C'est rachèvement ou la 
perfection de la nature, et c'est cela même que souvent 
on appelle la nature*. Le bien, la fin, la perfection, la 
nature vraie, c'est tout un. Et le plaisir naît de cela*. Le 
plaisir parachève l'acte, non qu'il en soit partie inté- 
grante, mais c'est un complément qui, sans le constituer, 
lui donne sa dernière perfection, car il s'y ajoute « comme 
à la jeunesse sa fleur », w; zcîç àv.iJLaiotç r, wpa*. Le fruit 
mûr, le fruit qui est à point, a sans doute atteint sa fin; 
il est parfait, il est bon, et pourtant cette fleur de beauté 
qu'il a comme par surcroît, tant que rien n'en a terni la 
délicate et exquise fraîcheur, cet éclat, ce charme, ce je 
ne sais quoi d'analogue à ce qu'ailleurs nous appelons 
grâce ou sourire, n'est-ce donc pas le dernier achève- 
ment du bien? Ainsi du plaisir. L'activité est parfaite, 
ayant atteint son développement complet ; elle est comme 
plus parfaite, le plaisir s'y ajoutant. C'est que le plaisir, 
c'est la conscience de soi et la jouissance de soi. Comment 
l'activité qui se connaît ne vaudrait-elle pas mieux que 
celle qui ne se connaît pas ? et comment serait-elle vrai- 
ment activité, activité vive et éveillée, si elle ne se con- 
naissait pas*? Quelque chose d'elle-même, et le meilleur, 

i.Eth, Nie, m, IV, 3, 4. 

2. MeU, IX (0), VIII, 1050*22 : evipysia, èYzs\éyeix. — PoL, I, i, 8, 1252b. 

3. Eth. iVic, X, i-v. 

4. Ces mots sont de M. Ravaissoa {Ess, sur la Met. d*Arist,, t. I, p. 443] : 
ils rendent admirablement la très belle expression grecque. Eth. Nie, X, iv,8. 

5. Aussi Aristote dit-il que plaisir et acte sont étroitement liés ensemble 
et ne peuvent se séparer (juvcÇeOj^Oat jièv yàp Tauta oaivetat xal X'^P'-^V-^'* 
ou ôs^sTÔat) : sans acte point de plaisir, et tout acte est achevé parle plai- 
sir. L'union est telle qu'on peut se demander si c'est le plaisir qui fait ai- 
mer la vie, ou la vie le plaisir. Eth. Aïe, X, iv, U . 
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demeurant enseveli dans le sommeil, où serait la perfec- 
tion que nous cherchons? Mais si l'activité se connaît, 
comment se connaissant telle qu'elle est, c'est-à-dire 
pleine, développée, achevée, comment ne jouirait-elle 
pas d'elle-même? et comment une telle jouissance ne la 
perfectionnerait-elle pas encore, puisque ce n'est point 
là un mol et languissant état, mais comme une augmen- 
tation d'intensité dans l'activité même par cela seul 
qu'elle se répercute et se reflète? Puis, jouissant de soi, 
elle ne laisse rien perdre de soi, elle se recueille en soi, 
elle s'achève donc en cette délicieuse complaisance qui 
la tient comme tout entière ramassée dans l'être d'où 
elle sort sans cesse. Or, si le plaisir est la conscience de 
l'activité déployée et jouissant d'elle-même, plus l'acti- 
vité est haute et excellente, plus doux aussi est le plaisir. 
Vivre bien ne va pas sans plaisir ; mais si le vivant est un 
être raisonnable, quel ne sera pas pour lui le plaisir de 
vivre bien ! Non seulement il se sentira, mais il se con- 
naîtra vraiment : la conscience ne sera pas simple per- 
ception, elle sera réflexion, regard jeté sur soi, fixé sur 
soi. Un tel être pourra tenir embrassé son présent, son 
passé, son avenir* : il ressaisira le temps qui n'est plus 
par la mémoire, il anticipera le temps qui n'est pas 
encore par l'espérance, et capable de s'étendre ainsi au 
delà et en deçà de l'instant présent, il aura de ce présent 
même une conscience vive, et tout cela lui sera doux 



1. Metdph,, XII (A), vu, 6, 1072t>16. — Eth. Nie, IX, vu, 6. 'HSiTa o' èttI 
Tou {xèv -ïrapdvTOÇ •?; Ivipysta, toG 5è jxAXovtoç f, sXtti^, toû ôè ygYgvT.jJisvou 
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parce que tout cela sera acte, vie éveillée, sensation ou 
sentiment, pensée. Toutes les fois qu'il agira conformé- 
ment à sa vraie nature, le plaisir sera vrai, profond, in- 
tense. Si son activité tout entière est réglée d'une ma- 
nière conforme à sa nature, il y aura là pour lui une 
source continue de joie *. Si de tous les actes dont sa 
nature le rend capable il accomplit le plus relevé et le 
plus essentiel à cette même nature, sa joie sera de toutes 
les joies la plus pure et la plus grande*. Donc, vivre 
bien et vivre heureux, c'est la même chose. Et le bonheur 
est la fin de l'être inteUigent, puisque c'est son bien. 
Mais quand est-ce que l'être vit bien, encore une fois, 
si ce n'est quand il vit selon sa nature vraie, ou quand 
il est complètement développé, ou quand il est parfait? 
Or, cela c'est le beau, et c'est la vertu. Le bonheur con- 
siste donc à vivre selon la vertu, et selon la vertu la plus 
parfaite. La vertu d'une chose consiste en ce que cette 
chose accomplit excellemment l'œuvre à laquelle elle est 
destinée, l'œuvre qui lui est propre'. La vertu de 
l'homme consiste à faire le plus possible et le mieux 



1. Eth, Nie, I, vin, 4. SuvaSet 8è t(J) Xd^o) xalxô eu ^-î^v xal tô eu icpit- 
Tetv t6v sôSatjiova* o/eSôv yàp sû^cota xtç sTp-r^Tat xal EÔicpoiÇia. — Vhy$., 
11, VI, 1. 'H 8' euSatjxovta icpâÇiç Ttç* suirpaÇia yàp. — Folit., VU (IV), m, 3 
(1325»). *H Tfàp eô8atj«ôvta icpâJCç éortv. — Comparer ce que Socrate dit 
de Vzùitpdlidf dans Xéaophoa, Memor,, I, vi, et IIF, ix, 14. 

2. Eth, Nic»yl, VIII, 15.''AptaT0v <ïpa xal -î^StaTov... Et ayant rappelé on 
distique de Délo^ où se trouvent ces mots méXkiTtovy Xî^otov, i^Siorov, 
Aristote ajoute : "Axavra yàp ôicdtp)ret xauxa «caîç dp^oratç èvepyewttç* tau- 
•caç 6è •»! jiiav toutwv TÎ^vàpîaTTjV elvat çafièv Ti,v sôSaijiovCav. 

3. Eth. Nic.f I, VII, 15. "Exaorov 6è eu xaxà t^v oîxeCav àpex^v àicoTeXcî- 
Tat... — II, VI, 2. Ha^a dpeTr,, ou àv rj àperf,, aôxd xe eu e^ov àicoxeXsî, 
xal xô IpYOv aôxou eu à-TcoSîSwfftv. 
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possible l'œuvre de l'homme * . Trouvez donc l'œuvre la 
plus propre à l'homme, vous pourrez affirmer que ce sera 
aussi la plus haute, la plus excellente, la plus belle, et, 
par cela même, la plus douce '. Activité propre et essence, 
nature vraie et idéal, perfection et excellence, fin et 
bien, bonté et vertu, vie belle, bonne, et vie douce, 
heureuse, tous ces termes s'expliquent, s'éclairent les 
uns par les autres, et le bonheur ou la félicité apparaît 
comme l'objet propre de toute aspiration humaine, de 
toute intention, de toute action, objet pratique par excel- 
lence, le plus désirable, le plus digne de choix, tel enfin 
qu'à cause de lui tout le reste peut être voulu et que lui- 
même n'est point voulu pour autre chose : tout se rap- 
porte à lui, et lui-même ne se rapporte à aucun terme 
supérieur*. 

Nous entendons maintenant ces profondes formules : 
Ce qui est propre à chaque être par sa nature est aussi 
ce qu'il y a de plus relevé et de plus doux pour chaque 
être * . Pour connaître la nature d'un être, il faut chercher, 
non ce qu'il a de commun avec les autres, mais ce qui 
lui est particulier \ 

Le bonheur, qui est le terme des choses pratiques, 
c'est ce qu'il y a de meilleur, riapto-tov, c'est une chose 



1. Eth. Nie, I, VII, 1-5. — X, VII, 7; viii, 6, 7. 

2. Eth. Nie, X, IV, 5.... ■f;6i<rrn5è i\ xe\Bioxdrt\ (Ivépyeia)- xs'keioxixT^ 
oè il ToO eu l5^ovTOÇ irpôç tô cicouSaioxaxov twv ô'^'aÔTï^v. — Metaph,, XII 
(A), VII, 1072^4. Kal-fj 8eb)pCaTÔ -iiSiaTOv xal âpiTcov. 

3. Eth. Nie, I, II, 1; vu, 1-9. 
A. Eth. Nie, X, vil, 9. 

5. Eth. Nie, I, VII, 12. 
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achevée, complète, parfaite, TéXetcv, une chose qui se suf- 
fit pleinement àsoi-môme, aurap/EsScar c'est le déploie- 
ment de l'activité, selon la vertu propre de rhomme, et 
ï^elon la meilleure et la plus parfaite vertu. Il faut faire 
toutes choses pour vivre selon ce qu'on a de plus excel- 
lent et de plus haut en soi*. L'homme heureux est 
celui qui fait de très belles choses*. Et eniBn vivre selon 
rintelligence, y.arà zbv voOv, ce qui est vivre d'une vie 
divine, c'est le suprême bonheur, parce que l'intelli- 
gence est à la fois ce qu'il y a de plus excellent dans 
l'homme et ce qui lui est le plus propre et le plus 
essentiel*. 

Le bonheur, tel que le conçoit Aristote, est chose sin- 
gulièrement noble et précieuse. Il le place au nombre 
des biens qui sont dignes d'un religieux respect. La 
louange ici ne suffit plus : ce qu'il faut, c'est l'honneur, 
Tifjiy3% l'honneur semblable à l'hommage qu'on rend aux 
dieux ^ C'est qu'il s'agit d'un bien parfait, fo-nv vi evdxi- 



1. Eth. Nie, I, VII, 8-9, 16. 

2. Eth, Nie, X, vu, 8. 

3. Eth. Nie. y X, VIII, 11. IIs^payoTaç xà xiXXiîrca. 

4. Eth. Nie, X, vu, 8. —Metaph,, XII (A), vu, 1072bl5-25. 

0. Quand Pascal dit, dans le Discours sur les passions de VAmour : L'on a 
de la vénération pour ce que l'on aime... On ne reconnaît rien au monde de 
grand comme cela, » cette vénération a bien de l'analogie avec ce qu'Aris- 
tote nomme t([xt,. 

6. Eth. Nic.^ IV, III, le. Mi^iGTov ûè tout' àv GcÎt,[X6v B toTî OsoTç àiro- 
v£jxo[xev, xal ou [xaXiara è'^tevTat oî sv à^it6[xaTi* xai tô èid toÎç xaXXîoroi; 
à8)vov, toioOtov 8è7\Tt{i.T|. — Rhetor., I, v. Ti\l^ 6èlTct [xèv ar,pLeTov eôepye- 
T'.xf,!; So^T^? • Ti[xc!)VTat 6è Stxaiwç [xèv xal ^aXioTa ol eOepYTjXOTeç • où {i");v 
àÀXà TtjxôtTai xal ô 5uvà{i.evoî eôepyr.TeTv. — \oir Metaph., I (A), ii, 982*>75. 
'H BsiOTarn xal TijxiwTarr^ (£7r'.<TTir;|X7i). — XII (A),ix, 1074^20. Tô OeioTaTOv 
xal TtjxiwTaTOv voeî, et plus loin, aX*Â0 Tt àveir, TijxiwTspov. f, voOç... 
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lÀovix rô)V ziaUùv •/.ai reXeluv^. Comment parfait? âinon, 
parce que n'étant jamais moyen, il est uniquement fin, 
fin en soi, suprême firiy téXo; TeXec^taT^v*. Et n'est-ce 
point là le caractère de ce qui est divin? Ce qui est source 
ou principe et cause par rapport aux autres biens, étant 
la fin à laquelle tous se ramènent, cela doit être regardé 
comme quelque chose d'adorable en quelque sorte et de 
divin, rtv «pX^^ ^^' '^^ oXziov twv àyadcjy tt/xicv xi xat 9etcv 
tWcasv*. On honore, on célèbre les dieux, on les déclare 
bienheureux, on les félicite, touç te yàp feoùs piaxapéÇopiev 
/.ai £Ù(î«tpiovtÇo/z£v, et l'on en fait autant pour ceux d'entre 
les hommes qui sont les plus divins : l'éclat de leur mé- 
rite extraordinaire leur attire la vénération et les hom- 
mages d'une admiration presque religieuse; on les 
célèbre, on les félicite, on les proclame bienheureux, xaè 
Twv àv5p(iùv roùg Osiozdzsvg piaxaptÇ^piey. C'est là le tribut 
d'honneur qui est dû au bonheur même, il le faut célé- 
brer et féliciter et vénérer comme une chose qui est plus 
divine et meilleure que le reste, même que la vertu, r/.v 
eùdociiÀCviavd}^ Oeiàztpôv zi y.olï |3éXn^ piaxapiÇet^. Ce mot 



\.Eth. Nic.,l, XI, 7. 

2. Toute action complète est fin. 'OpOûç Bi xalSxt icpiÇttç Ttviç Xéyovtan 
xal al èv^pysiatt tô téXoç. JSïA. iVîC, I, viii, 3. L'fOSatjxovta est tiXo; 
TsXcCoTaTov. I, VII, 3; xi, 8.11 faut noter soigneusement ces mots; 
TiXsiov, Tf^ioTspov, Tf^t^TotTov, qul marquent la subordination des fins. 
Voir Metaph., V (A), xvi, la définition du mot x£ko^à 

3. Eth. Nie, I, XII, 8. 

4. Eth, Nie, 1, XII, 4. Andronicus de Rhodes, dans sa ?arapkra$ej dit r 
'Eicaivfxà Y^p à \>£xéyjii xivô; àyz^o^,,, x^v iprci^v cicatvoG(Uv Sià tô icomJ- 
TT^toç Tivôç îyaBoO [ktxiytiv, xal x'^'^ ^X*'^ '^9^ i-piOrfv tt xal oitouSaîov. 
Aià toOto xalolToùçÔJoOç liratvoûvrs;, y«Xoîb{ fî«v, -fiîitv «ûtoùç IÇtooOv- 
T2; • toOxo Bk ffyji6a£vst 8ià tô ^CvegOai to6ç èraivouç ïvtx» tf^ç zoô; xô 
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fxaxaptÇetv est remarquable. Il fait penser aux choses 
d'ordre divin, c'est là l'usage auquel on a coutume de le 
réserver ; et, d'autre part, Axistote le fait venir de xa^ps'î'» 
se réjouir * . Ce serait donc la joie divine qu'il exprimerait ; 
et c'est bien en effet le caractère de la félicité qui est, 
selon Aristote, le terme suprême de tous les vœux. 

La même distinction entre la louange et l'honneur est 
expliquée dans les Magna Moralia d'une manière qu'il 
importe de noter*. Il y est dit que ce qui est digne d'hon- 
neur, xh riiiiov, c'est tout ce qui est divin, tout ce qui a 
une excellence singulière, rb Sefoy, zb jSéXrtcv, par 
exemple, l'âme, ^vy;/i, l'intelligence, voîiz : ainsi le divin 
proprement dit d'abord, et puis ce qui y ressemble le 
plus, ayant quelque chose de plus haut, de meilleur, de 
supérieur : supérieur à quoi? à ce que les honnnes sans 
doute envisagent le plus communément : donc quelque 
chose d'ordre immatériel, intellectuel, spirituel, moral, 
et les exemples l'indiquent bien : c'est l'âme, c'est l'in- 
telligence. Voilà l'ordre des choses sensibles dépassé. 
Mais continuons. C'est encore tout ce qui, plus que le 
reste, est principe, par exemple le pouvoir suprême, et 
les choses analogues, rb àçyjxioxt^ov, 'h «px'î» fà zoiixvxa. 
Le grec ici est intraduisible. Le mot ap/w a les deux sens 
de commencer et de commander : qui commence est le 
premier; qui commande, est aussi le premier. Ainsi du 

àyaÔôv àva^opâç xal ^r^asoç.,. r\ eOoaijiovia oOtoioûtov... où yàp icpd; ti 
àvaoépCTai Ta dyaOcv. 

1. Etk, NiCj vu, XI, 2. L'étymologie est bizarre. Le radical jiax semble 
marquer une idée de longueur, de grandeur. 

2. Magna Moral., I, ii. 



DE LA FIN PRATIQUE OU DU BONHEUR. \'6ï 

latin princeps, principatus. On est à la tête et au prin- 
cipe des choses, quand on est la source d'où elles 
prennent leur cours ; mais le chef qui commande avec 
un souverain pouvoir, n'est-îl donc pas aussi à la tête et 
au principe des choses ? n'est-ce pas de lui que tout part? 
n'est-ce pas de lui que les affaires dont il dispose 
prennent leur cours? Et cette primauté, comme l'autre, 
a je ne sais quoi qui exige le respect, l'honneur ; c'est 
quelque chose de divin, étant quelque chose de premier 
et comme une cause première. Voilà pourquoi Ton ho- 
nore, l'on vénère, l'on adore presque ce qui est antique ou 
ce qui est puissant. L'honneur, dit Aristote lui-môme % 
c'est la plus grande chose que nous puissions donner 
aux dieux, et c'est aussi ce qu'ambitionnent le plus ceux 
qui sont dans une grande place, oi iv aÇtwuart, et enfin 
c'est le prix des plus belles choses, y.xi rb èrà rof; za^XtV- 
tcl; Siffkov. Mais revenons au texte des Magna Moralia. 
La vertu est chose digne d'honneur, c'est-à-dire chose 
d'une excellence singulière, d'ordre supérieur, chose 
divine, quand par elle l'homme est placé dans cette per- 
fection que réclame sa nature, cvxciv xai -h dpern rî/zt^y, 
o'ov ye d'h ai:' ocvrn^ (n:ov5oiîô.g tt; yéyjQTat. C'est qu'alors 
il a pris la forme même de la vertu, nin y dp cvzcg ti^ -à 
T/ig dpezYiç <:xW(x ri/M. Jusque-là il n'y a en lui que des 
actes de vertu, ou des dispositions vertueuses, et cela 
n'est digne que de louange. Aux actions faites selon les 
vertus, la louange; à la vertu achevée, complète, qui a 

1. Eth.Nic, IV, IH, 40, . 
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pénétré l'homme et Ta comme transformé en lui donnant 
une entière perfection, rhonnem», la vénération, un hom- 
mage presque divin. Les vertus sont choses humaines : 
ici apparaît une excellence divine. 

Nous reviendrons sur l'effort qui est fait dans les 
Magna Moralia pour établir une sorte de lien entre le 
bonheur, chose digne d'honneur, ttftwv xi , et la vertu 
morale, qui est proprement chose louable, ri èTraiverév. 
Ce qui importe en ce moment, c'est de bien saisir le 
caractère divin du bonheur, et c'est ce que ce texte met 
en lumière par l'énumération qui y est faite des choses 
auxquelles appartient l'honneur. 

Maintenant laissons les textes particuliers, et, envisa- 
geant l'ensemble des doctrines d'Aristote , tâchons de 
mieux comprendre encore ce rang suprême où est placé 
le bonheur. 

Il est clair qu'il y a, selon Aristote, une région qu'on 
peut appeler purement humaine. Il y en a une autre 
qu'on pourrait appeler purement divine. Le contraste 
entre les deux est très fortement marqué. 

Dans la région purement humaine, nous trouvons le 
beau, l'ordre, la mesure, la raison. Ce mot Xoyo;, 
que nous avons déjà remarqué, a une richesse de sens 
très grande, mais toutes ces acceptions se ramènent à 
une seule. Le \àyo^y parole, discours, notion distincte, 
raison des choses et raison de l'homme saisissant la 
raison des choses, c'est tout ce qui explique, caractérise, 
définit, dénomme ce qui est, le discernant du reste et 
le mettant en sa place ; c'est ce qui détermine Tôtre 
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en lui-même par sa forme ou essence, et ensuite 
dans Fesprit par la notion précise et le mot propre (tcv 
léyov Tèv Tt 'h ihoLi Hyoy':oL)\ 11 y a dans tout ce qui a 
la raison, ou y participe, ou est défini par elle, je ne 
sais quoi de net, d'arrêté, de mesuré, je ne sais quelle 
proportion bien prise, je ne sais quelle justesse et 
sobriété, rien de trop grand, rien de trop petit, ni dé- 
faut ni excès, et, par suite, cette grâce charmante qui 
naît de l'harmonie. La raison est règle t retenant et 
maintenant les choses dans les limites de leur nature, 
elle marque ce qui leur convient, et elle discçrne les 
conditions de leur perfection, car leur perfection, c'est 
le développement , l'achèvement , l'accomplissement de 
la nature même, conformément à la notion vraie de 
l'être, à son essence, on peut dire à son idéal*. L'homme 
se conduisant par la raison et vivant selon la vertu ar- 
rive à cette beauté, à cette perfection. Et tout cela est 
bien le domaine de l'homme '. 

Rien, au premier abord, ne semble supérieur à la 
raison. Et pourtant, tout ce que nous venons de trouver 
si digne d'estime et d'admiration s'évanouit dans une 
autre région qui passe l'honmie * et la perfection hu- 
maine. On dirait que la mesure même, si indispensable 



1. Eth. Nie, n, \i, 17. 

2. £tA. Nic,jll,\i, 9. 'H Bi iper^ icirr^^ fi^v^'i? àxpipsaxipa xal 
àjxeCviDV forCv, ÔTirep xal i\ çuai;, toO jiéoou àv sXt\ axoyaTzi%ii. 

3. Eth. Nie, VI, H, 5. 'Il yàp tûirpaÇta téXoç, ii 6'^psÇiç toutou* 6tô 
^ ôpexTtxô; voOç ^ icpoaîpsaiç, •?, ôpsÇiç SiavoT.xixV;, xatl -fj TOiauTTj ipyj^ 
dfv6pb)iro<. 

4. Cela fait peuser à ce que Plotin désigne par le mot 6^sp. 
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à la beauté, disparaît. Voici un texte singulièrement 
expressif à ce sujet V Un nombre trop grand, ditAristote, 
ne peut participer à Tordre , et il conclut de là que la 
cité, où rhomme déploie sa merveilleuse puissance d'or- 
ganisation et cette vertu architectonique propre à la 
raison ' , ne doit pas avoir des proportions trop amples : 
y introduire et y maintenir un bel ordre ne serait plus 
possible. Mais, ajoute-t-il, cela même, que rhomme ne 
peut faire, c^est l'ceuvre de la puissance divine, laquelle 
embrasse et soumet à son action luniversalité des choses, 

6ei(xç yàp Sn xoùzo dvvxueoyç Ipy^v, rtZiç xocl ro^e awéxu t3 

TTâv. II y a donc une grandeur qui peut sembler déme- 
surée, parce qu'en efifet elle échappe à la mesure de 
l'homme, et cela n'est point défaut, mais perfection. S'il 
y a une infinité, une indétermination qui tient de la 
matière, et qui, de soi, est désordre', c'est, d'autre part, 
le caractère et le privilège de ce qui est divin , de dé- 
passer la mesure proprement dite sans manquer pour 
cela de beauté, et le comble de la puissance c'est d'assu- 
jettir à l'ordre une multitude immense qui défierait et 
déconcerterait la raison de l'homme. 

Nous voyons encore Aristote déclarer que ce qui a 
une excellence divine est au-dessus de la loi et delà 
règle , et en est d'une certaine manière le principe sans 
y être soi-même soumis*. Le divin, considéré dans cette 

LVolU., VU (IV), IV, 5, 1326. 

2. *0 6è Xd^oç àpxitéxTwv... VoliUj I, v, 7, 1260». 

3. Le désir purement sensible est indéterminé, infini de cette manière-là. 
•Airsipoç f, TT.ç èi:ieuii.îa<; çuat;. PoUt., U, iv, 11, 1267*>. 

4. Polit., ni, VIII, 1, 2, 7, 1284. 
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région transcendante qui est son propre domaine , ce 
n'est plus une belle chose, iy twv xaXwv * , ce n'est plus 
même le beau, rô xaXdv, c'est le très beau, le souverai- 
nement beau, rà zaXXio-Tciv*; si on le nomme bon, il faut 
dire que c'est le bon ou le bien tout court, ro dyaOàv, 
ou le souverainement excellent, rb «piorov'. Parcourons 
les diJEférentes choses qui ont le plus de prix aux yeux de 
l'homme : elles n'ont plus lieu ici : leiu* absence par dé- 
faut constituerait la bête, leur absence venant de ce 
qu'il y a plus et mieux constitue la divinité. C'est une 
belle chose pour l'homme d'avoir des amis : la divinité 
n'en a pas besoin*. L'homme est admirable dans son rôle 
de citoyen, participant à. la fois au gouvernement et à 
l'obéissance : c'est une chimère de supposer dans le 
monde divin des sujets et des chefs*. L'activité pratique^ 
qui convient à l'homme, est belle et louable ; mais elle 
est toujours par quelque endroit agitation et labeur* : la 
divinité est d'une manière incomparablement plus haute 
le principe de l'ordre du monde, et elle ne sort jamais 
de son bienheureux repos, repos actif et vivant, pourrait- 



1. Eth.Nic, VIII, 1, 5. 

2. Plotia, Ennead,, VI, viii,8,74â. nivTxyàp èxsivou Ta xaXà xal Ta vejivà 
SffTepa* to:5tu)v yàp «ôtôç àpxh, 

3. Metapk.j XII (A), vu, i072*>7i. Tô xiAXioTov xal apioTOv Iv àpxti eI- 
vai. — Voir Metap/i., I (A) ii, 982al6. Touto S' èsxl tô àyaÔèv txioroo, 
8Xa)ç 8è TÔ âptoTov év t^ çutei iciTi^ (si Ton considère runiversalité des 
choses, la nature universelle, et sa cause excellente, et l'ordre dont cette 
cause est le principe). 

4. Eth. Nie, IX, IV, 1.— Mit., I, l, 12, 1253«. 

5. Mit., I, I, 7, 1253». 

6. Eth. Nie, VII, XIV, S.'Aj.I yàp irovtT tô Çûov. 
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on dire ' . L'homme change de plaisirs comme d'actions, 
parce qu'aucun objet ne fixe sa nature imparfaite et 
complexe : la divinité jouit toujours d'un plaisir unique, 
simple et pur comme son action, comme son essence. 
Au point de vue de l'homme purement honune , l'acte 
suppose le mouvement, mais il y a aussi un acte de l'im- 
mobilité, îazi scai tï^ à'AivnŒixç tvipytioL , il y a un acte qui 
ne sort pas de soi , qui est comme assis en soi, et c'est le 
meilleur, le plus puissant comme le plus doux : c'est 
celui de la divinité * . Si dans la région purement humaine 
règne la raison, lôyoç^ ici, dans la région purement 
divine, règne l'intelligence, voûc, et l'intelligence n'est 
pas seulement supérieure au raisonnement, 'keyi^iiô;, 
dont les calculs et les laborieuses opérations semblent 
rétrécir et appesantir la pensée tout en l'aidant'; elle est 
supérieure à la raison même. 

Le bonheur est d'ordre divin. Âristote lui applique les 
expressions qui semblaient réservées à la divinité *. C'est 
que le bonheur est essentiellement dans la pensée pure : 
la pensée, la contemplation est, par elle-même, chose 
digne d'honneur, étant chose divine. Ce qiie Dieu est 



i.VoliU, VII (IV), III, 6, 1326*. — AU. Nie, X, viii, 7. 

2.£t/i. Nie, VII, XIV, 8. Et Aristote ajoute : %0Llii f,8ov^ jxdO^Xov iv i^t- 
jxU èoTlv ^ Iv %iwiflti, Ëpicure répétera cela : on connaît sa distinction da 
plaisir stable et du plaisir en mouvement : même formule, avec signiQcation 
différente. 

3. Rhetor,, II, xii. Oôtc y*P ^"^^ "^^0 {iîou ouitw TCTa^c {vivrai (ol vtoi)... 
nal {lâXXov alpouvxai icpaTCSiv Ta xa^ TÎâv 9U{i9£pdvTa>v * tÇ ydtp {6ii 
Çfa)9t [xâXXXov -i\ Ttp XoYi9{jLb>. *£6oc, c^estici Tliabitude morale et asssi le 
principe moral qui gouverne la vie. Voir plus haut p. 94, note 1. 

4. Voir, par exemple, Eth, Nie, I, viii, 14. 
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par soi, rhomme peut l'être par une acquisition qui dé- 
pend de lui en quelque façon, et il y a quelques instants 
au moins où il atteint cette félicité qui en Dieu est conti- 
nue. Ainsi la distinction demeure entre Thumain et le 
divin*, et pourtant un rapprochement s'opère, et il vient 
un moment où l'homme, sans cesser d'être homme, est 
presque divinisé. La félicité suprême pour l'homme a la 
plus étroite parenté avec la féUcité divine *. 

Déjà tout ce qui est instinct et qui, à ce titre, conduit 
l'être à sa fin, est chose divine, jrâvTa çûo-et c;^gt ti Setov*. 
L'homme, qui est maître de soi et de sa conduite par sa 
raison et sa libre volonté, doit beaucoup aussi à la di- 
vine influence qui soutient en quelque sorte sa nature *. 
Et puis, ce qu'il acquiert par ses efforts raisonnables, par 
son art, par sa vertu, c'est quelque chose qui mérite 
d'être appelé divin; et pourquoi? C'est que dans cette 
beauté il y a un reflet de l'intelligence ; tout ce qui est 
raison vient d'une certaine manière de la sagesse pratique, 
mais celle-ci s'explique par l'intelligence * ; l'intelligence 

1. Aristbte Texprime fortement en plus d*un endroit de la Métaphysique, 
de VÉthique, de la Folitique, Voici un texte d'Ëudème, très concis, mais d'un 
tour qui ne semble pas aristotélicien, quoique Tidée soit conforme à la doc- 
trine d'Aristote. VII, xii, 1245^17. ATtiov (la cause de la supériorité de 
Dieu) S'OTiitl^tv TÔ eu xotO' cTcpov, éxeivt^ 8è aÙTÔ; âtuTOu xà sv sttîv. 

2. Eth, Nie, X, VIII, 7. tiaxt -Jj toO 6eoO svipysix jiaxatpHÎTTjTi 8ia©i- 
pouaaOfwpTiTix^àv sÎTi'xatlxûvàvOpwirCvwv 6*^ -h^xzûxi^ auyyz'^erzdxr^, 
eùSai{xovix(i>TiTT^. 

3. Eth, Nie, VII, xm, 6. — Comparer de Gen, An., III, x, 27 : Btîov Tt 

(1/21) TÔ Y^VOÇ TO TWV JIeXiTTWV. 

4. Eik. Nie., 1, IX, 1-6; X, ix,6. (Tô jjièv ouv tî^ç çuaeox; Ôf,Xôv ûçoôx 
Iç' '^Tv ôicipx'^ àXkà. 8ti tiv2ç 8cCsç alTiatç toiç &ç iX-r^Owç cOTu//9tv 
ÙTcdpx^i), — Comparer Eth, Eudem,, Vil, xiv. 

ft. £(A, Nie, X, IX, 12. ,.. Xd^oç ûv àirdTivoç 9povi(<rtu>( xal voC. Texte 
cité et commenté plus haut à propos de la Zoi, p. 111. 



138 CHAPITRE lY. 

est le principe de tout. Or Tintelligence est chose essen- 
tiellement divine ^ ; ce qui émane d'elle a donc aussi 
une beauté divine, et plus ces œuvres où Fintelligence 
s'exprime sont hautes et excellentes, plus elles sont di- 
vines*. L'homme règle sa viç pour la rendre belle, et 
c'est comme une traduction de l'intelligence dans ud' 
ordre de choses inférieur. Il règle la cité pour y main- 
tenir une belle harmonie, et cet emploi plus relevé en- 
core de la raison a quelque chose de commun avec l'or- 
ganisation de l'univers. Il cherche, quand il est bien 
avisé, la perfection et le bonheur de l'État, non dans la 
guerre seule, mais dans les féconds loisirs de la paix, et 
c'est une aspiration vers cette activité de l'intelligence 
qui ne sort pas de soi et n'en est que plus belle et plus 
heureuse ' . 

Ainsi l'honame s'avance comme par degrés vers le 
terme suprême, à mesure que s'afiFermit sa raison, à 
mesure que se développent ses facultés*, à mesure que 
la culture lui (Joû^e une notion nette et exacte de sa 
nature vraie, de sa fin, de sa perfection. Et parfois il 
arrive au terme même, et, s'il ne peut s'y maintenir 
toujours, il y peut demeurer quelque temps. La divinité 
ne connaît point ces progrès. Elle n'a pas à s'acheminer 

1. Metaph., XII (A), vu, 1072»» 23. — Eth. Nie, X, viii. 7. — De Part. 
An., IV, X, 8. 

2. Eth. Nie, l, II, 8. 

3. Mit., Vn, (IV), II, 4, 5, 8, 10, 1324; m, 5-6, 1325b. 

4. Folit., vn, (IV), XIII, 23, 1334b. «ûonrep 8è xô «ôpia icp^Tepov tti 
evéast rri? 4'^X'^»^» oOtw xal tô iXoyov toO Xdyov I;^ovtoç, çpavcpôv 6â xal 

toOto * 6u[xàç yàp xal poi^XT^aiç, ïxi 6è lictOujiia, xal yevopiévotç f06ù; 
ûicipj^et TOÎç icaiStetç, ô 8è XoYtajiô; xal ô vouç icpoVoOaiv èyyiveoOat iciçux*. 
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vers ce qui est sa naturelle possession et son acte con- 
stant*. Il ne faut pas se représenter une évolution plus 
ou moins lente faisant apparaître le bon et l'excellent, 
après que la nature aurait fait les premiers pas *. Que les 
poètes disent que le règne de l'Océan et de la Nuit a pré- 
cédé le règne de Jupiter^, cela n'a pas de sens aux 
yeux des vrais philosophes. La divinité est l'être 
premier, to TrpwTcy, en même temps qu'elle est l'être se 
suffisant pleinement à soi-même, ri avTapxgo-TaTcv*. Si 
le parfait devait sa naissance à un développement de 
l'imparfait, qu'est-ce donc qui expliquerait ce dévelop- 
pement même ? Dieu est éternellement ce qu'il est, et il 
est heureux et bienheureux, non par quelque bien exté- 
rieur, mais en soi et par soi, parce qu'il est ce qu'il est, 
en d'autres termes par la seule qualité excellente de son 
essence, eù^at/uicov [Àévè^u xai/uiaxâpioç, Si cùSèv $è to)v 
ccyaQwy g^gTwpixwv, dXkà oi aùrcv aùzbg 7,où tw itoio^ rtg 
EÎyat r/iv çùatv'. Or, cette très pure et très haute félicité 
est pour l'homme une sorte de modèle. Le vulgaire en- 
tend bien que le bonheur est ce qui comble tous les 
vœux : il s'en fait néanmoins une idée mesquine. Il faut 
lever les yeux en haut, et prendre comme témoin de 
ce qu'est la féhcité véritable, la divinité elle-même. 



1. Metaph.y XII (A) vu, i072b 32. 

2. Metaph., XIV (M),iv, 1091» 35... icpotXOouoT^ç -riiçTwv Svrwv 9;5aeu); 
xsl xà iyaOèv xal t6 xatXôv è[xcpaCvc902t. 

3. 1/etap/i., XIV (N), iv, 1091»>5. 

4. Metaph., XIV (N), iv, 1091b le. 

5. Polit., VII, (IV), I, 5, 1323l>. 
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Aristote le dit expressément, ixâprupi tw few ;(p&)aéyotç * . 
Et, si la vie divine est toute bienheureuse, l'homme aussi 
est heureux dans la mesure où se trouve en lui quelque 
image de cette souveraine et excellente activité ' . 

Nous comjHieiiens maintenant la situation de Thomme. 
Au-dessous de lui, il y a la région où se meut la bété; 
au-dessus, il y a la sphère transcendante qui est celle 
de Dieu même. Il est entre les deux, ni bête ni dieu. 
Combien de fois Aristote ne dit-il pas que pour se passer 
de ceci ou de cela, pour vivre par exemple en dehors 
de la société, pour n'avoir pas besoin d'amis, il faudrait 
être une bête ou un dieu ! Mais, si l'homme n'est ni l'un 
ni l'autre, il a cependant par les parties basses de son 
être des points communs avec l'animal, tandis que, par 
les parties les plus hautes, il se rapproche de la divinité ^ 
11 suit de là qu'il peut descendre au-dessous du rang qui 
lui est propre et aussi monter au-dessus de lui-même ; 
mais il y a entre ces deux états cette différence que, ra- 
valé et dégradé, il n'est plus lui-même, tandis que, divi- 
nisé, il est plus et mieux que jamais homme*. Comment 

1. Pom., VII (IV), I, 5, 1223»>. 

2. Eth. Nie, X, VIII, 8. — Remarquons ce texte de la Métaphy9ique,^ï 
(A), VII, 1072b 24 : El ouvoutwç eu î;^ei, ôiç -f.îieîçicoTe, ô 8sôç det, 9au- 
fiaTTov el 8è [xâXXov, In Oau^aaicjTEpov * ïyti 8è b>8{. Ce n'est pas seu- 
lement par la durée, c'est par la qualité que la pensée divine est incom- 
parablement au-dessus de la pensée humaine. 

3. Eth, NiCj X, VII, 2,3. Eïts 6-^voOçtoûto (à savoir ce qu'il y a de 
meilleur en nous), eïre SXko xi ô 8-^ xaTà «pûaiv Soxeî apjreiv xal Tiveiçôai, 
aal ?vvoiav l/eiv irspl xaXôvxal ÔEttov tXxt Oetov ôy xal aÙTÔ, tXxt tûv èv 
•Î1J1.ÎV TÔ OeiôtaTov, f, toutou èvcp-^Eta xaTà t^v oîxsîav àper^v eîr^ dv t, 
eOSaijjLOvia • oti 5' èrzl 66wpT,TiXT„ etpTjTai... ô voOç twv êv t^jiîv. 

4. Etiu Nie, IX, VIII, 6. T6 xupiwTaTOV îxiXtTça... âvOpcoiro;... toûto 
(le vou;) ïxoLTzài soti {i-aXiffra, Comparer X, viii, 9. 
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être heureux si la principale et la meilleure partie de 
Fêtre est négligée, délaissée et comme endormie ? Per- 
sonne n'appelle bonheur l'entière insouciance de la pre- 
mière enfance incapable de réflexion * . Personne ne dit 
que l'homme qui dort, soit heureux. On ne regarde pas 
les dieux comme plongés dans un sommeil stupide : si 
on les proclame bienheureux, c'est qu'on leur attribue 
une très calme mais très puissante activité '. Or, si 
rhomme ne vit que de la vie bestiale, le meilleur de lui- 
même est comme s'il n'était pas. Dans cette région in- 
fime, la bête qui pourtant y est à sa place ne connaît pas 
le bonheur, parce qu'elle n'a pas la raison : les bœufs, 
les chevaux sont-ils heureux'? L'homme, qui n'y est pas 
à sa place, ayant la raison et vivant comme s'il ne 
l'avait pas, l'homme dans cette vie toute de jouissance, 
n'a pas le bonheur et ne peut l'avoir. Dans la Vie sociale, 
il est bien à sa place et dans son miUeu propre, et s'il vit 
là selon la vertu, cette belle et noble activité produit de 
doux et purs plaisirs. Elle n'est pourtant pas tout le 
bonheur, ou plutôt elle n'est pas le bonheur véritable, 
le bonheur même. Si elle manque, pas de bonheur; 
mais si elle demeure seule, pas de bonheur non plus* : 
elle est indispensable, mais insuffisante. Le bonheur est 
dans la contemplation ^ Il est dans la pensée. Il est dans 



Î.Eth. iVïc, I, IX, io. 

^,Metaph,, XII (A), jx, 1.— Eth, Nie, X, viii, 7. 

3. Eth, Nie, I, vil, 12 ; X, viii, 8. 

4. Eth, Nie, X, VI et viii. 

5. Becapix. De la Ostopis comme de reûSai^iovuz il est dit qu'elle est <xùx^ 
xxO' a'jT^v Ti^JLÎa. Eth. Nie, X, viii, 8. 
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cette suprême activité que nous avons décrite et dont 
nous avons signalé le caractère divin. Mais c'est encore 
se conformer à la raison que de vivre selon Tintelligeûce 
pure, qui vaut mieux que la raison, car cela est dans les 
légitimes aspirations et selon Tessence et Tidéal de cette 
nature humaine que la raison même définit. L'homme 
considéré comme un composé^ n'a que des vertus 
humaines (aê ik tov dvJQixcv àperoù àvdpcaTrixai'), con- 
sistant à modérer les passions selon les règles de la 
droite raison ^ ; mais la pure intelligence, de quelque 
manière qu'on se l'explique, est en lui, et c'est à la 
fois le meilleur de lui-même, le principal, le plus 
essentiel. 

De là, une sorte de gradation dans la notion du bon- 
heur. Elle va s'épurant et se complétant selon que l'on 
se fait de l'homme une idée plus pure et plus complète ; 
mais les éléments inférieurs ne se perdent pas dans ce 
progrès : ils demeurent en leur place. Comment seraient- 
ils méprisables ? Ils ont des relations avec la vertu, ils 
servent à la félicité en assurant l'indépendance, en pro- 
curant le loisir d'être honnête et philosophe, et d'ail- 
leurs on ne saurait s'en passer entièrement, puisque les 
parties inférieures de l'être humain y trouvent leur sa- 
tisfaction, et que l'homme ne peut être heureux que 
d'une manière humaine *. Le tort du vulgaire c'est de 
considérer ces biens qui sont les plus humbles à l'exclu- 
sion des autres, et d'y terminer les vues, les souhaits, 

\.Eth. Nie, \j Mil, i-Z. 

2. Eth. Nie, I, X, 11-16; X, viii,.9-J0. 



>« 
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le choix de l'homme : ce qui n'est par rapport à la féli- 
cité suprême qu'éléments, matériaux, ou conditions, de- 
vient ce à quoi s'attachent tous les désirs, et des choses 
d'une valeur secondaire et accessoire sont le dernier but 
de tous les efforts. On ne voit. pas que le bonheur lui- 
même est incomparablement au-dessus de tout cela*. Il 
n'est aucun de ces biens particuliers : son excellence 
singulière est telle qu'il les dépasse tous, non comnje le 
dernier terme d'une série qui les comprendrait avec lui, 
mais comme une chose vraiment éminente et unique. La ' 
félicité est le plus haut objet de la volonté et du choix^ 
sans faire partie d'une somme qui embrasserait le reste 
et elle-même*. Il faut dire plutôt, que c'est elle qui em- 
brasse le reste', en ce sens qu'elle s'y reflète ou qu'elle 
s'en sert, et elle s'en sert parce qu'elle y est encore 
comme par un secret rayonnement, mais elle-même do- 
mine tout, et est vraiment maîtresse, vraiment souve- 
raine, au même titre que l'intelligence avec laquelle elle 
se confond ou dont elle n'est en quelque sorte que la 
très vive et très douce conscience. La naturelle infirmité 
de l'homme rend nécessaire tout le reste, qui vaut infi- 
niment moins, et, en même temps, si tout ce reste a 
quelque prix, ce n'est que par la relation qui le rattache 
au suprême objet. 

Tout ce qui est vie raisonnable est bien plus étroite- 



1 FAh, Nie, I, VII, 8; vni, 15 et j 6. 

2. Eth, Nie, I, VIII, 8. *£ti Bï xivTtov alpETwtiTT.v, ji^ 9uvapiO{xou- 

piSVTjV. 

3. Rlietor., I, ix. *H eOoxijiov'x T>iv ipsTV».» to pi^x*'» 
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ment lié au bonheur, et même doit entrer dans la défi- 
nition qu'on en donne. Ainsi tandis que le bonheur vul- 
gaire n'est que bonne fortune, eùrv^ia^ le bonheur véri- 
table est vie pratique de celui qui a la raison, 7rpa}triy.ïi 
riç l^ùù-h rbv lôyov ex^vroç * , parfait développement de la 
nature par de vertueuses habitudes (reXeio-jf^vcts Sii 
Toû î9ovç*)j donc sagesse pratique, cfpswi^ig, vertu mo- 
rale, àper/î, et en même temps plaisir, viScvn ; mais, 
puisqu'il est vie, bonne vie, gù^wi'a, et bonne manière 
d'agir, eùirpayi'a ou eùnoa^ix^ il est vie éminente, Çwr; 
xpacTio-r/î, activité excellente, èvépyeia jSeXTio-TTj, vertu 
très parfaite, àperh releiordrn, et cela, parce qu'il est 
pensée pure et contemplation, Oeo^pia^ et sagesse, croffia, 
et à ce titre, comme Dieu même, chose très belle, sou- 
verainement bonne et souverainement douce, xoàXkjtsv, 
xai apto-Tcv, xai riSurrov. Et voilà ce qui est proposé à 
l'homme comme la fin la meilleure, comme la fin der- 
nière, comme la vraie fin des choses humaines, rwv 



1. Eth.NiCy I, VII, 13. 

2. Eth. Nie, II, I, 3. 

3. Etiu iVic, X,vi, 1. 
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DES DIFFICULTÉS QUE SOULÈVE LA MORALE d'aRISTOTE. — 

comment elles sont dissipées presque toutes par 
l'Étude approfondie de son système. 



Nous connaissons maintenant la doctrine morale 
d'Aristote dans son ensemble : nous savons comment 
elle règle et ordonne la vie humaine, quel principe 
régulateur elle établit, quelle fin suprême elle assigne à 
l'homme. Cette théorie soulève plusieurs difficultés. 
On peut se demander d'abord quelle sorte de relation 
elle admet entre la règle morale, qui est le beau, et 
la fin suprême, qui est le bonheur, et ensuite quel 
lien existe entre la vie pratique et la vie contemplative. 
Mais ici une nouvelle question se présente : Gomment 
se fait-il que la contemplation soit le plus excellent 
objet et le terme final d'un être qui est fait pour la 
société ? D'oii vient qu'attaché aux autres hommes par 
tant de liens naturels, il ne trouve son parfait bonheur 
que dans une sorte d'isolement divin? Comment se 

10 
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concilient en lui et ce besoin de la vie pratique, 
sociale, politique, qui l'engage en tant d'affections ou 
d'affaires, et cette aspiration à la vie contemplative, 
qui Tafiranchit de toute dépendance et a pour caractère 
saillant de se suffire à soi-même? Ce n'est pas tout. 
Comment un être dont la fin est le bonheur, est-il 
soUicité par je ne sais quel attrait intérieur à sacrifier 
tout ce qu'il a et tout ce qu'il est, pour l'amour du 
beau? Et, si le bonheur pour lui consiste dans le 
complet développement de toutes ses puissances, dans 
une vie pleine et épanouie, d'où vient qu'il peut 
avoir à perdre volontairement cette vie pour autrui? 
Enfin, comment se fait-il que le bonheur apparaisse 
tour à tour comme absolument indépendant des biens 
du dehors et comme ne pouvant s'en passer? Tantôt 
c'est assez, ce semble, pour l'homme de sa vertu 
et de sa pensée pour être heureux, et une sorte de 
stoïcisme anticipé, stoïcisme qu'on pourrait presque 
appeler mystique, respire dans telle page fière 
et sereine ; tantôt les avantages extérieurs sont 
loin d'être dédaignés, et cela dans la page même 
où ils semblaient parfaitement oubliés. Cette théorie 
de la félicité est-elle donc bien consistante? 

Telles sont les diverses questions qu'on peut se 
poser en examinant attentivement la doctrine morale 
d'Aristote. Ce sont là de ces embarras, de ces diffi- 
cultés comme il en signale souvent sous le nom 
d'àTToptat. Sa très grande sincérité scientifique et 
philosophique se montre dans tous ses écrits par 
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ces doutes et ces objections qu'il semble prendre 
plaisir à indiquer au milieu de l'exposition de ses 
plus chères théories. Ici néanmoins, nous ne voyons 
pas qu'il ait été arrêté lui-même, ou du moins il 
n'a pas eu une -vue claire des difficultés, et il ne 
les a pas remarquées expressément. C'est que, 
parmi ces difficultés, les unes s'évanouissent si l'on 
approfondit davantage la doctrine même d'où elles 
semblent naître; les autres demeurent, mais comme 
elles tiennent à des conceptions dont le philosophe, 
pour des raisons faciles à trouver, n'a pas suspecté 
la justesse, on comprend qu'il n'ait guère pris garde 
aux embarras que ces conceptions pouvaient créer. 
S'il s'inquiétait peu du désaccord qui nous frappe 
entre telle et telle idée, c'est que la nature du génie 
grec et celle dç son propre esprit y mettaient un 
secret accord et rendaient possible, sinon une 
parfaite fusion, du moins un rapprochement. C'est 
ce que nous allons voir en entrant dans le détail. 

Qu'est-ce pour Aristote que la vertu? Ce qui rend un 
être apte à accomplir son œuvre propre en perfection. 
Mais qu'est-ce donc que le bonheur? Le complet et 
parfait épanouissement de l'être. Or, comment l'être 
s'épanouira-t-il en perfection s'il n'accomplit son œuvre 
propre en perfection? La vertu est donc, au fond, la 
même chose que le bonheur. Ce que nous trouvons, 
et dans la vertu et dans le bonheur, c'est la per- 
fection. La vertu consiste à être parfait ; le bonheur, 
c'est la conscience d'être parfait ; et on n'est point par- 
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fait si on ne le sait, si on ne le sent, si on ne s'y plait: 
la conscience de la perfection et le plaisir de posséder la 
perfection ne se séparent point de la perfection même. 
Mais être parfait, c'est être tel qu'on doit être, c'est avoir 
en acte tout ce à quoi Ton est destiné par sa nature 
propre : la perfection de l'être, c'est le développe- 
ment de l'être conformément à la nature vraie de 
l'être, à son essence, à sa raison ou notion, à son 
idéal. Et comme l'être intelligent est capable de 
reconnaître en soi cet idéal qu'en soi précisément 
il porte par le fait même de l'existence, comme de 
plus il est capable de s'y conformer par le libre 
choix de sa volonté et que cela même est ce qui le 
réalise, la perfection consiste à vivre selon la raison, 
selon la droite raison, et une telle vie est belle; et 
agir en vue du beau, c'est encore agir en vue de 
la vraie et suprême fin de l'homme, qui est le bonheur, 
au sens où nous venons de l'expliquer*. 

Remarquons seulement qu'en tout ceci le mot 
vertu n'a point une signification proprement morale. 
Il est synonyme à' excellence j et le bonheur ou la 
félicité n'étant en définitive que la conscience très 
douce de l'excellence, on voit aisément comment et 
pourquoi vertu et bonheur coïncident. 

Ce sens du mot grec àpenî n'est point particulier 
à Aristote. C'est le sens ordinaire, et nous le trouvons 
dans Platon; mais Aristote en use en le rattachant 

1. Aussi Aristote peut-il dire, dans ua texte que nous avons déjà indiqué: 
Tcpi;S'.î Tivè; TiSyovTai xal al èvipysiai tô Ti>iO;. Eth, Nie, I, viii, 3. 
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à ses théories : aussi est-ce chez lui qu'on le remarque 
le plus. 

La vertu, c'est la qualité éminente d'une chose qui est 
à son point de maturité, qui a tout son développement, 
qui est tout ce qu'elle peut et doit être, et qui, dès lors, 
étant pleinement bonne, est apte à remplir sa fin, est 
dans l'ordre, et, comme telle, plaît et charme, àper/î^ 
«pioTcv, âpiQiicÇf iptt^Gi), àpscxco. Aristote ne signale pas 
ces relations entre des mots en apparence éloignés et se 
rattachant tous à une commune origine ; mais, s'il ne 
les constate pas, s'il n'en a pas une vue explicite, elles 
sont présentes à sa pensée d'une manière implicite et 
confuse, et l'idée qu'il se fait de la vertu enveloppe tout 
cela. Il la définit ce qui achève ou accomplit l'œuvre 
propre d'un être * . Il dit que pour le cheval de course 
elle consistera à bien courir, à bien porter le cavalier, à 
bien soutenir le choc des ennemis, et alors le cheval sera 
ce qu'il doit être, o-Trou^awç, et il sera bon, dyxOôg. Il dit 
encore que la vertu de l'œil consiste à voir et à bien voir, 
et que l'œil qui voit bien est bon. Il déclare donc que la 
vertu est ce qui rend les choses bonnes, et les choses sont 
bonnes quand elles sont développées dans le sens de leur 
nature et qu'elles vont à leur fin. Mais il remarque que 
la vertu n'est pas seulement l'activité conforme à la 
nature, mais que c'est cette activité avec quelque chose 
de supérieur : mais de supérieur à quoi ? de supérieur à 
l'ordinaire? oui, sans doute, et môme encore de supé- 
rieur à ce qui est strictement requis, r.povTiOeiAévnç zriç 

i. Eth,Nic., II, VI, 2, 3. Voir aussi I, vu, 13. 
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zar' dpevhv xjiztpoxfiç* • Notons bien ce mot, vizepo/in. Ne le 
confondons pas avec cet autre mot, ùmp^olvi. Ce qu'Aris- 
tote nomme ùi:ep^oXr,y c'est ordinairement ce qui passe 
la mesure^ et à cet excès, il oppose le défaut, VÙJLi^iv^. 
Le bien étant conçu comme le point de maturité des 
choses, ce qui va au delà, comme ce qui demeure en 
deçà, n'est plus le bien, xh eu. En ce sens donc le bien 
est le milieu, xh uétroy. Mais n'en concluons pas qu'il 
soit la médiocrité. Rien de ce qui est médiocre n'est 
vraiment bon. La mesure est belle, et partant elle est 
bonne : c'est que la mesure est ce qui garde le bien, t^ 
[jLitTcvnro; cwÇoj^yyj; tô eii, puisqu'elle empêche l'excès ou 
le défaut de le détruire, t^; Ù7repj3oX-^ç x«i rô^ èJl)^t^e6); 
(fôeipoùTTî; Tô e5'. La médiocrité n'est pas belle, et elle 
n'est pas bonne : elle tient du défaut, ou du moins elle 
est si strictement le nécessaire, l'indispensable, qu'elle 
est tout près du défaut. Elle n'est pas indigence, sans 
doute, mais elle n'est pas richesse. La plénitude vraie est 
surabondance. Ces formules ne sont pas textuellement 
dans Aristote, mais je les croîs conformes à sa pensée. 
Ne dit-il point partout que ce n'est pas assez d'être, et 
qu'il faut êt?'e bien? Que vivre ne suffit pas, et qu'il faut 
vivre bien * ? Au pur et strict nécessaire n'oppose-t-il 

i,Eth. Nic.f I, VII, 14. -— Comparer Polit,, I, ii, 17, 1255^. 

2. Eth. Nie, II, VI, 9. — Dans la Polit., VII, (IV). i, 3 el 4, 1323»», nous 
trouvons le mot ÙTtepBoK-f^ pris lui-même dans le bon sens, par opposition à 
la médiocrité. Voir aussi Eth. Nie, VIII, vi, 2, où il est dit, en bonne part, 
que l'amitié très pure et très vraie semble être OrepSoTi-^t. 

3. Eth, Nie, II, VI, 9. 

4. Polit,, 1, I, 8, 1252^. 'H TcdXi;... yivoixsvt; ouv toO^t^v svexev, ouwSi 

TOO SU tjf^v. 



SOLUTION DE QUELQUES DIFFICULTÉS. 151 

pas, en toutes choses, ou n'ajoute-t-il pas le bien ? Et C6 
bien^ ne déclare-t-il pas expressément que c'est, en soi, 
un sommet*? C'est le point de maturité, disions-nous, 
et Aristote ne se sert-il pas de ce mot, xoU «xjtjtatoiç % 
pour désigner les êtres qui ont atteint tout leur dévelop- 
pement? C'est le faîte des choses, «xpoivî;. Et, pour en 
revenir à la vertu, la vertu est ce plein développement 
des choses, avec cette surabondance dont nous parUons 
tout à l'heure ; c'est l'être bon, et tout à fait bon ; c'est 
l'être ayant tout le nécessaire, et je ne sais quoi de 
superflu, ÛTTEpé^siv, vntooyn. Ainsi chaque nature a ce 
que j'appellerai ses exigences : tant qu'elles ne sont 
point satisfaites, quelque chose lui manque, et, comme 
elle n'est pas vraiment elle-même, elle n'est pas bonne j 
et il n'y a pas lieu de parler de vertu à son sujet. Ces 
exigences remplies, elle est bonne, puisqu'elle a tout 
ce qui lui est nécessaire ; pourtant ce ne sera pas en- 
core une pleine et complète bonté, si, par delà ce 
qui est strictement requis, elle n'a rien. Ce qui la fait 
ce qu'elle est, ne peut-elle donc pas l'avoir à un degré 



1. Eth,Nic,f II, VI, 17. 'ApsTÎ;... xsTàSè tô Sptarov xai tô su àxpdTTjÇ. 
Voir Folit,, I, i, 8, 1252*>... xb tAoç, piTiTtorov • Tj 8» autdtpxcia xai tiXo; 
^éXTi9Tov. Ce qu'Aristote appelle ici aÔTdtpxeia, c'est cette sufGsance et 
abondance que procure la vie en commun dans la cité bien organisée, 
alors qu'on ne vit pas seulement d'une vie telle quelle, mais qu'on vit 
6i>m; et le citoyen libre des soins que réclament les nécessités de la vie, 
ayant ce qu'Aristote nomme 'rtjv tûv àva-ptaCcov ^ok-f^yf {Polit, , II, vi, 
2, 1269), les vertus politiques et les hautes spéculations philosophiques 
deviennent possibles : aôràpxeia d'un ordre supérieur, heureuse indépen- 
dance, de ceux qui vivent bien au sens le plus complet et le plus élevé 
du mot. Voir Polit., III, v, 14, 1279»» et 128i. 

2. Eth. Nie, X, IV, 8. 
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éminent, d'une manière excellente ? Et, si elle Ta ainsi, 
ne sera-t-elle pas plus véritablement elle-même? L'excès 
déforme, non moins que le défaut; mais le surplus dont 
nous parlons, c'est l'excellence de la forme même, 
c'est une bonté souveraine qui n'est que plus proprement 
bonté, et avoir plus que le strict nécessaire, c'est enfin 
la seule façon d'avoir tout ce qu'appelle et comporte la 
nature. C'est là une des vues les plus profondes d'Aris- 
tote. Nous la retrouverons tout à l'heure encore quand 
nous considérerons la vie contemplative. Être soi, selon 
Aristote, c'est avoir ce qui est requis pour être soi, et 
puis c'est encore avoir quelque chose en plus. Il y a une 
manière médiocre d'être soi ; il y en a une éminente, et 
c'est celle-ci qui est la vraie, parce qu'elle semble fran- 
chir les limites de l'être même. La vertu est donc l'acti- 
vité la plus déterminée, la plus précise, la plus conforme 
à l'essence, à la nature, à la notion propre, à l'idée ou 
l'idéal de chaque être*; mais elle n'est cela que parce 
qu'elle est chose éminente, excellente, et qu'au lieu de 
resserrer, elle dilate, au lieu de comprimer, elle exalte. 
Elle est perfection*. Et la perfection, c'est l'activité, c'est 
l'acte : acte réglé, en ce sens que la nature propre de 
l'être lui sert de mesure et de loi' ; mais acte puissant, 

1. Voir dans la Polit., I, v, 1, l'opposition entre tô tAsiov etTàiteXs;. 

2. Metaph., V (A), xvi. Kal-r^ àpsx^ Ts>iSiWi; ti;* ExaTcov ^àp tots té- 
Xsiov, xal •?! oO^ia icaja TsXeîa, otav xatà tô sTSoç Tf,ç olxsCa; iperr,; 

3. Voir ce qu'Aristote dit de ce qu'il appelle {xi^sBocdans raclion tragique 
où il veut de justes proportions, Voet.^ \, et dans l'État^ où il veut aussi 
une juste grandeur, ?oUt,y VII, (IV), iv. \\ comprend que dans les choses 
morales, il y a possibilité d'aller en quelque sorte à l'infini, ce que Ma- 
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cette mesure n'étant pas une borne fâcheuse, ni cette 
loi une gêne, mais au contraire une carrière vaste qui 
s'ouvre à l'activité, en un sens, inépuisable de l'être 
dirigé par la droite raison, allant, par conséquent, droit 
devant soi, sans écart, sans égarement, et allant par 
celamême jusqu'en haut. Or, quand on est parvenu à 
ce terme, que trouve-t-on enfin? Le suprême bonheur 
dans la vertu parfaite. 

C'est ainsi qu'en demandant à la doctrine même 
d'Aristote, plus profondément considérée, l'explication 
-d'une apparente antinomie, on comprend qu'il ait pu, 
sans contradiction, donner pour objet à la volonté 
humaine la vertu et le bonheur. Mais il est clair que 
nous n'avons pas ici envisagé la vertu sous un aspect 
proprement moral ou pratique. Sous ce nom de vertu, 
nous avons compris la spéculation, la contemplation, la 
vie contemplative. Vivre selon la pure intelligence, vivre 
de la vie de la pure pensée, c'est ce qu'Aristote appelle 
vivre selon la vertu la plus parfaite, zarà vh dperh v/iv 
Tsleiszxvry . Quand la vertu devient proprement la vertu 

lebranche appelle s'avancer dans le bien. Notons ce passage de la VoliUqne 
indiqué plus haut, VII (IV), i, 3, 1323. Il parle de ceux qui trouvent toujours 
qn'ou a assez de vertu, xr^i ips-cf,; ?x^'.v txavôv vojjLÎIJouatv ôiro^ovoCv, 
mais qui veulent sans cesse plus de richesses, de puissance, de gloire, etc. 
Kal xavTwv tûv toiout(ov sic oiiretpov ^rjoûji T>iv uirsppoXV» C'est 
tout le contraire qu'il faudrait pour être vraiment heureux. MâXXov uicip/st 
(f, suoaijiovîa) TorçTÔî,6oç jxèv xal tt,v Sidtvotav xexo9{XTt{xévot; sic 
Oits pôoX-fjV (notons tous ces mots), itepl 8è t>,v IÇw xTf.aiv tûv àyaSûv 
ueTpiilJoufftv, f, ToT; èxsîva jièv xsxTftjiivotç irXgtw tûv ypT,at[iwv, Iv Si 
TO'jToi; èXXeiTTouff'.v.— Rappelons ici un texte très remarquable que nou& 
avons déjà cité, Eth. Nie, IV, m, 8 : *£tci B\ ô jxsyaXcJ^pu/oç tû jièv iieys- 
Oêi âxpoç, TO) 6è a>{ 6st {X670<;. 
1. £//t. A^fc, I, VII, 15. 
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pratique, et c'est aussi celle qui est morale proprement, 
quelle relation a-t-elle, suivant Aristote, avec le bonheur? 
Cette vertu pratique et morale est certainement per- 
fection, mais elle n'est pas la perfection ; ou si Ton aime 
mieux, elle est parfaite, mais non ce qu'il y a de plus 
parfait. Traduisez cela en langage moderne : elle est 
une /îw, mais elle n'est pas la suprême ^w * . C'est une fin : 
on peut la vouloir pour elle-même, en ce sens qu'on peut 
ne pas songer expressément à ce qui lui est supérieur ; 
tout acte d'ailleurs est une fin, et peut être voulu pour 
soi-même : ainsi la vision, ainsi le plaisir '. Mais ce 
n'est pas la fin dernière : on peut la vouloir en vue 
d'une autre fin, qui est plus élevée ; et celle-là seule est 
dernière qui ne peut être voulue pour autre chose et à 
laquelle, d'autre part, tout peut être rapporté'. La vertu 
proprement morale n'a pas ce caractère ; c'est une fin, 
une fin en soi , et c'est aussi une fin subordonnée ^ 
C'est, en un sens, un moyen. La vertu, comme nous la 
considérions tout à l'heure , se confondait avec la fin 
suprême. Ici, la vertu n'est-elle pas plutôt conmie la 
voie qui mène à la fin suprême , ou comme l'un des 
degrés par où Ton s'y élève? Aristote dit quelque part 



1. C'est ce que marque Tétymologie du mot grec riXtiov. Aristote dit 
quelque part TsXeidtaTov «riXo;. Voir Eth, Nie, I, vu, 3 et 4. 

2. Elh. Nie, y I, VII, 5. 

3. Eth. Nie, î, VII, 4. Kal àTcXûç S-^itO^etov tô xaO* «ûrô alpcTÔv àtlxal 
ÎXT,6£i:oTg 8'.' 3Xko. — I, x, 15. TV EOSai{xov{av 8è téXoç, xal TéXsiov Ti8g- 
jjiev 'Kivrr^ irivtwç. 

4. L'auteur de la Grande Morale fait de la vertu la fm suprême, dans un 
texte que nous avons signalé plus haut, mais il y a là une façon plutôt stoï- 
cienne que purement aristotélique d*entendre les choses. Magn, Moral., I, xviii. 
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que le bonheur est le prix de la vertu, «ôXcv v/iç àpctyj^* . 
Et puis , il regarde la vertu comme ce qui est louable 
proprement, et il place le bonheur en un rang plus 
relevé, parmi les choses qu'on honore, qu'on vénère, 
qu'on adore. La vertu demeure dans la région pu- 
rement humaine, le bonheur réside dans une sphère 
divine. Quel lien établit-il entre ces deux domaines ? 
Ici les questions se pressent. Si la vertu n'est en un 
sens qu'un moyen, comment a-t-elle, en certaines oc- 
currences, toutes les apparences d'une fin dernière? 
Quand on perd tout pour l'amour du beau, quand on 
meurt pour le beau, cet entier sacrifice fait au beau 
moral, ce sacrifice non seulement de tous les biens de 
la vie, mais aussi, dans la doctrine d'Aristote, ce semble, 
de ce qu'il y a de plus excellent, de la contemplation 
même et de la pensée, ce sacrifice qui détruit tout, qui 
anéantit tout , comment l'expliquer, si le beau moral 
n'est pas fin dernière ? En outre, cette vie contem- 
plative, qui est déclarée supérieure à la vie pra- 
tique , a-t-elle elle-même , oui ou non , un caractère 
moral ? Aristote dit que nous louons le sage à cause 
de la sagesse qu'il possède , iT:xivoît{xev de y.où zbv crsfbv 
YJcLxà Thv i^tv , et celles des qualités ou habitudes (au 
sens étymologique du mot) que nous déclarons louables, 
ce sont des vertus, twv ïIsûùv $è ra; ènaiveràç dfèzàç 
léyoïxev^. Mais, dans la sphère supérieure où nous in- 



1. Eth. Nie, I, IX, 3. 

2. Eth. Nie, I, xiii, 20. 



456 CHAPITRE V. 

troduit la sagesse pure, la sagesse toute spéculative, 
la louange expire , et la contemplation est digne d'hon- 
neur, digne d'un religieux respect, aùrh Y,aff aùznv 
Tcuta*. Or, la vertu morale proprement dite, qui par 
elle-même ne donne qu'un bonheur de second ordre, 
deurépo);, parce qu'elle est activité purement humaine, 
èvipyttxi àvdccoTTtxai, cette vertu morale^ ri rsî» fiO^v^ à^irh, 
prépare-t-elle la suprême sagesse et le bonheur trans- 
cendant, ^ Toû voû eùJaijutcvta, xe;^6)pio"fJigvï3*? La mo- 
ralité pratique a-t-elle avec la félicité séparée et tout 
intellectuelle un lien ? Celle-ci est-elle la suite, en quel- 
que sorte, de celle-là, étant amenée par elle, ou encore 
en est-elle la récompense , et cet état supérieur, où, ce 
semble, l'on ne mérite plus, est-il donné au mérite acquis 
dans rétat inférieur? Si la contemplation n'est pas à 
proprement parler méritoire, est-ce l'effort vers la con- 
templation qui peut l'être, et le travail des vertus pra- 
tiques est-il une des parties de cette laborieuse prépa- 
ration ? Toutes ces questions ne laissent pas que d'être 
embarrassantes, et je ne pense pas qu'à toutes nous puis- 
sions donner une réponse nette et décisive. Seulement, 
en cherchant une réponse, nous pénétrerons de plus 
en plus dans la doctrine d'Aristote, et nous saisirons 
mieux sa pensée. 
La Morale à Eudème et la Grande Morale nous sont 

r 

ici d'un précieux secours. Toutes pleines de la pensée 
d'Aristote, elles la modifient pourtant çà et là, ou bien, 

1. Eth^Nic, X, vin, 8. 

2. Eth, Nie, X, vm, 1-3. 
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en reproduisant les formules qui l'expriment, elles ne 
paraissent pas la saisir dans ce qu'elle a de plus pro- 
fond. Ces défaillances, aussi bien que ces timides essais 
de correction, sont pour nous chose particulièrement in- 
structive. Parfois, là où le maître n'a point vu ou a 
méprisé la difficulté , le disciple s'arrête embarrassé, 
puis tente une explication qui n'est pas sans intérêt ; et 
tout cela forme comme un commentaire de l'œuvre 
propre d'Aristote. 

Ainsi l'auteur de la Morale à Eudème semble, au 
début, hésiter quelque peu sur la définition même 
du bonheur. Le bonheur ou en d'autres termes, la 
vie bienheureuse et belle (ti eidaiiJLcvecj v,olï tô Çy;v 
[jLXKocpiùiç Y.XI 3caX&);) consiste surtout en trois choses 
qui paraissent les principaux objets du vouloir (et/} 
«y év rptci iâôIkjtx roiç ehxt $oy.ov(7iv aiptroùrxzoïg) , et ce 
sont la pensée appelée ici ©pov/îo-t;, la vertu, le plaisir*. 
C'est l'opinion commune qu'il rapporte, mais lui- 
même fera entrer ces trois éléments dans la félicité. 
Jusqu'ici la théorie d'Eudème s'accorde à peu près 
avec la doctrine d'Aristote; seulement il y a quelque 
nouveauté à présenter ainsi les choses. Les trois vies 
distinguées par Aristote sont Jà : retrouver dans le 
bonheur môme ce qui est en quelque sorte le fond 
de chacune, c'est commenter Aristote plutôt que le 
répéter, car si chez lui le bonheur est chose douce, c'est 
la théorie de l'activité, de ïvApytix, qui explique 

1. Eth, Eud., I, I, 7. 
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cela ; or cette grande théorie demeure ici dans 
Tombre. Mais n'insistons pas. L'auteur donne un peu 
plus loin une double définition du bonheur : yivre 
sans regret et par une volonté pure selon la justice, 

ÇyjvàXJTT&y; zaixaSapô);* rpà^ri ^îxaiov, OU participer à 
quelque contemplation divine, ri nvcç Oeapiaç edx; 
zsivwvîîv*. Ainsi d'une part la vertu, résumée dans la 
justice embrassée d'un cœur ferme, droit et content, 
d'autre part la pensée, la sagesse, avec son objet divin 
atteint par quelque opération qui semble divine aussi. 
Quelle précision quand il s'agit de la vertu! Son 
caractère social, et en même temps son caractère 
désintéressé, est fortement marqué; et bientôt, l'au- 
teur explique que cette vertu dont il parle c'est 
celle du politique, mais du politique selon la vérité, 
è 7:slizi'étbç zarà -rtv àlr,9îixv^ lequel veut les actions 
belles pour elles-mômes, TpGxipeuy.bg twv xaXûv y^doa 
oc'jTôiVy et non pour les avantages qu'elles procurent'. 
Nous voilà bien fixés. Au contraire, quelle vague idée 
de la vie contemplative * ! Que cette \ie soit appelée vie 
philosophique, (fàô^cffog jSws', et cela à plusieurs reprises, 
ce n'est pas là un grand éclaircissement. Dira-t-on que 
l'auteur n'a voulu que l'indiquer dès le début? Il eût 

1. Le mot xzdapw; ne sent-il pas Platon? 
^.Eth.Eud., I, IV, 4. 

3. £/fc.£ttd., I, V, 12. 

4. Sans doute Âristote dit aussi Osupiar.; {Eth, Nie, X, Tiii),inais c'est 
pour marquer que la contemplation accordée à Thomme est semblable à la 
pure pensée de Dieu, sans en avoir absolument toute l'excellence. Aristote 
d'ailleurs montre dans ce chapitre même en quoi elle consiste. 

5. Eth, Eud.,l, IV, 3;v, 13. 
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pu déjà la caractériser plus nettement; et puis, après 
cette première indication si insuffisante, il n'en fait au- 
cune étude. C'est manifestement la \ertu proprement 
dite, la vertu morale, qui seule l'intéresse. A la fin seu- 
lement, dans ce dernier chapitre du dernier livre, mal 
rattaché à ce qui précède, et débris isolé apparemment 
d'un traité plus considérable, il se souvient de cette con- 
templation qu'il avait signalée comme un des éléments 
et comme une des formes du bonheur. Qu'en dit-il? Lui 
qui avait nettement déclaré que certains philosophes 
regardent la pensée comme un plus grand bien que la 
vertu, ici, dans une belle esquisse de la vie parfaite, 
toute belle et toute bonne, }i(xlo}iayaOix, il tranche réso- 
lument enfin la question, posée auparavant, mais non 
discutée. La partie contemplative de notre être est déci- 
dément la plus haute, mais entre elle et le reste il y a 
un lien étroit. C'est elle qui commande, c'est elle qui 
donne la règle. Et comment? Le but suprême de la vie, 
c'est la contemplation, oui, mais la contemplation de 
Dieu, vhvTov Oeoù ôswptav, et, pour ne laisser aucun doute 
sur le sens de ces mots, Tauteur ajoute deux ou trois 
lignes plus loin à ce mot ôewpetv, contempler y cet autre 
mot bien remarquable et absolument étranger au langage 
et à la pensée d'Aristote, fepaTrsûeiv, ^^rv/r ^ Voilà donc 
la suprême affaire, servir et contempler Dieu, xbj Oeàv 
Ozpxmùeiv y.(xi ôscopctv. C'est ce qui convient le mieux à 
i'ame, c'est la règle la meilleure qu'elle se puisse donner 

1. On lit bien dans la Politique, VII (IV), viii, 6 (1323») : eepairetav àiro- 
§i8dv2i ToT( Oeotç. Mais là il s'agit du culte social et légal des dieux. 
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pour juger des choses, c*est le meilleur moyen qu'elle ait 
d'en discerner, d'en déterminer la Taleur : comme c'est 
ce qui donne à Tome son propre caractère et la définit, 
cLzoç à rfii '^*r/fii cpoç apiTZGç^ c'est aussi, et par cela 
même, ce qui donne à la perfection de la vie humaine 
son propre caractère, Spoç rfiç yL7}.oxxyaOixç, et c'est ce 
qu'il faut avoir en vue dans l'appréciation des biens 
considérés d'une manière absolue, è otlôizsç rûv âir/û; 
àyaOôyv. Le choix et la possession de tels ou tels biens 
naturels, biens du corps, richesses, amis, feront-ils que 
nous soyons plus aptes à contempler Dieu, notons les 
mots grecs et pesons-les, ii alpe7iç ym xt^^i^ twv opûo-at 
àyaOûiv Tr^r/j^ci vrtV tcït Btcît juiâ/to-Ta decopiov? Alors c'est 
une chose excellente que ce choix et cette possession. 
Quel plus noble moyen de juger des biens pourrait-on 
souhaiter? aur/j àpiTTv;, y,aï cxtrcq b cpsç zaXXis-Tcç. Au 
contraire, y a-t-il là, soit à cause de quelque défaut, 
soit à cause de quelque excès, un empêchement 
à servir et à contempler Dieu? Alors c'est mauvais, 
£1 Ti; i''h se hieixv h Si' vr.zpîolnv y.û)XÛ6i tôv ^ibj 
Gepxmùîtv xat 0£6)peîv, «Gr/j Se ^auX/j*. C'est donc au 
service et à la contemplation de Dieu que tout se termine, 
et l'on voit quelle intime relation existe entre la vie 
pratique et cette suprême fin. L'auteur, quel qu'il soit, 
de la Morale à Eiidème a cherché dans une conception 
religieuse, plus conforme à la doctrine de Platon qu'à 
celle d'Aristote, la solution de la difficulté. Il est arrivé 

1. Eih. £ud., Vn, XV, IG etl7 (dans l'édit. de Fiilzsche, VUI, m), lî49b. 
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ainsi à subordonner la pratique à la contemplation, 
sans ôter à la pratique son prix : il y voit un 
acheminement au service et h la connaissance de 
Dieu. 

Considérons maintenant un texte de la Grande Mo- 
rale que nous avons déjà cité. C'est la distinction entre 
les choses dignes de louange, là èTratvsTâ, et les choses 
dignes d'honneur ou de respect, zà rtata, qui y est 
expliquée*. Cette distinction vient d'Aristote, et on peut 
dire qu'elle lui est propre. L'auteur des Magna Moralia 
y joint, en la reproduisant, un commentaire qui montre 
bien ce que la place faite à la vertu dans le système 
d'Aristote avait d'inquiétant ou d'embarrassant. Si le 
bonheur, qui est en définitive la môme chose que la 
contemplation, est au nombre des biens dignes d'hon- 
neur ou de respect, tandis que la vertu proprement mo- 
rale ou pratique est plutôt digne de louange, voilà que 
la vertu est placée en un rang inférieur. Mais l'auteur 
des Magna Moralia introduit ici une distinction fort 
importante entre la vertu qui se fait et la vertu parfaite : 
celle-là est une laborieuse conquête du bien ; celle-ci en 
est la paisible possession. C^est la vertu par laquelle on 
devient bon, qui est digne de louange : car, dirions- 
nous maintenant, c'est un eflfort, effort méritoire ; l'autre 
est chose respectable, vénérable, Tt/uttdy zi : l'homme ver- 
tueux en ce sens est l'homme qui s'est comme revêtu 
et pénétré de la vertu, qui en a pris la forme, ri^zi et; 

1. Uagn, Moral, I, ii, 1. 

11 
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Tô <Txrï[>'OL Tfv; àpiZYiq\ Une telle vertu est donc, comme 
la contemplation, un bien suréminent, un bien divin. 
Ailleurs, Fauteur de la Grande Morale prétend que 
la sagesse même, (jsçîa, est une vertu, et une vertu 
dans la signification morale du mot. Il avait déclaré que 
la louange ne convient ni à l'homme prudent, ni à 
rhomme sage, en tant qu'ils sont tels : il l'avait ré- 
servée à la vertu pratique seule. C'était dire que les vertus 
intellectuelles n'ont aucune valeur morale. Il revient sur 
cette première opinion, et la modifie. De la sagesse pra- 
tique d'abord, (fpdv/jo-t?, il fait une vertu : elle n'est pas 
science, dit-il, car ce n'est pas la science qui est objet 
de louange, c'est la vertu, et la sagesse pratique obtient 
la louange. Dans toute science, ra.cquisition ou l'usage 
peut avoir quelque caractère moral, la sagesse pratique 
est elle-même vertu. Voilà qui est net et précis. Mais 
alors comment la sagesse proprement dite, la sagesse 
spéculative, dccfix, ne serait-elle pas vertu, elle aussi? 
N'est-elle pas supérieure à la sagesse pratique? Combien 
son objet n'est-il pas plus relevé, puisqu'il est l'éternel 
même et le divin, au lieu que la sagesse pratique se 
borne à l'humain et à ce qui est utile à l'homme? Se 
pourrait-il qu'étant au-dessus de la pensée pratique 
par son objet, la pensée pure se trouvât néanmoins au- 

1. Montaigne, Essais, II, xi. «Ce n'est plus vertu pénible..., c'est l'es- 
sence même de leur âme, c'est son train naturel et ordinaire. » — Aristote 
dit lui-même : Tf|ç àpEXT^^ xal tt^ç euepYeataç -Jj tijjl-^ y^paç. Eth. Nie, 
VIII, XIV, 2. Est-ce parce qu'il prend ici le mot àps-r/j dans le sens large 
d'excellence ou le mot xijx-rj dans un sens peu précis? N'est-ce pas aussi 
parce qu'il pense surtout k la bienfaisance, et que faire du bienj c'est être 
cause et principe d'action, ce qui est chose divine? 
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dessous, le caractère moral que celle-là possède man- 
quant à celle-ci? Sa dignité exige qu'elle soit vertu : 
elle l'est donc*. Si l'on considère que suivant l'auteur 
de la Grande Morale^ il n'y a rien de supérieur à la 
vertu et au beau qui en est l'unique objet, on com- 
prendra que la vertu étant la suprême fin% la sagesse 
spéculative ou pensée pure placée par Aristote au faîte 
des choses devait embarrasser singulièrement un dis- 
ciple qui incline vers une sorte de stoïcisme : il sur- 
monte, à sa manière, la difficulté, en rapportant la 
sagesse spéculative elle-même à la vertu et en lui 
attribuant un caractère moral que réclame une si haute 
excellence, et sans lequel d'ailleurs cette excellence 
semblerait compromise. 

Revenons à Aristote lui-même. La vertu morale est, 
dans son système, mise au-dessous de la contempla- 
tion : c'est certain ; et en même temps le beau moral, en 
vue duquel on agit quand on est vertueux, est d'un tel 
prix que pour lui on doit mourir s'il le faut : c'est éga- 
lement certain. La vertu est-elle donc la voie par où 
l'on va au bonheur, lequel consiste dans la contempla- 
tion? Nous trouvons que, selon Aristote, la vertu a elle- 
même ses joies, joies profondes, qui s'allient merveil- 
leusement aux peines- qu'elle impose quelquefois'. Le 



1. Afagn. lioraX.y I, v; xxxiv, 12 et 17. 

2. Ma^». 3/oraL, I, xvin, 5 et 6; xix, 1. 

3. £fA. Me, 1, viii,10-13. "EoTtSè xal ô pîoç aÔTwv (twv xaXwvxal iya- 
6a)v)xa6' auTÔv -fiSuç... 'ExdtTcw 6' lirclv tjôù irpôç S Xi-^z'Z'x^ ç'.XoTOtoOxoi;... 
xal ôXwçxà xax' dpsxV ('^Ssa) xw ^iXapéxq)... Toiauxat 6' al xax' ipextiv 
rpaÇet;, ôors xal xouxoi; (xoT; çiXoxiXoiç) eifflv -fiostat xal xa6* aOxdfç. Oô- 
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courage est douloureux, si Ton regarde aux maux phy- 
siques, par exemple, qu'il entraîne ; il est plein de dou- 
ceur, si on le considère en lui-même ' . Les coups que 
reçoit l'athlète sont durs, mais envisagez la couronne 
qui se prépare ainsi, ils seront doux. La vertu trouve 
en soi sa couronne, et elle est tout ensemble dure, étant 
effort et lutte, douce, étant vertu, c'est-à-dire œuvre 
excellente. Le bonheur est de cette manière dans la 
vertu même. A ce vaillant qui meurt la vertu, qui le 
décide à mourir, est, avec la joie de mourir pour une 
noble cause, le terme même où tout se termine*. Le 
fruit de l'action vertueuse n'est point en dehors de 
l'action vertueuse dans une contemplation et dans une 
félicité qui serait la récompense de l'action vertueuse. 
La difficulté ici n'est-elle pas inextricable? Et pourtant 
Aristote dit expressément que la félicité, c'est-à-dire la 

6èv 8t, TrpoffôsÎTa'. rî;; -fjoovf,; ô ^-'o; auTwv (oonrsp Tzspiimo'j tivo;, àW 
èyeiT^y T,8ov>,v èv éauTw... 

1. Eth. Nie, III, IX, 2-5. Où jx-^^v i/.Xà ôû;s'.sv àv slvat tô xatà Th.v iv- 
Speîav TsXo<; t,8u. 

2. Eth. Nie, III, IX, 5. Ouôè o-^; sv àiziaxii; xaT; àpsxatç xà rfiétù^ svspvsTv 
û-ip^ei, irX-^jv S'^' ôaov toû tsaou; è'fixceTai. — III, vil, 6. TsXo; 6è icaor,; 
èvspvsia; hxl xo xaxà tV I;:v. — Comparer Montaigne, Essais, II, xi. «Il 
me semble lire en cette action je ne sais quelle csjouissance de son âme, et 
une émotion de plaisir extraordinaire et d'une volupté virile, lorsqu'elle 
considérait la noblesse et haulteur de son entreprise. 

Deliberata morte ferocior ; 

non pas aiguisée par quelque espérance de gloire... (car cette considération 
est trop basse pour toucher un cœur si généreux, si haultain et si roide); 
mais pour la beauté de la chose même en soy, laquelle il voyait bien plus 
claire et en sa perfection, luy qui en maniait les re&sorts, que nous ne pou- 
vons faire. *> — Voir encore Hume, Inquiry concerning Morals, Append. I. 
<( As virtuc is an end and is désirable on ils ovvn account, without fear or 
revvard, merely for the immédiate satisfaction it conveys... » 
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contemplation apparemment, est le prix ou la récom- 
pense de la vertu. Ses paroles sont formelles : xb yàp vn^ 
àpirviç iffksv y,xï riloc, «pto-rov (faivezoLi y.xi 6cî6vriy.xï 
[jLXKckpiov^ : le prix de la lutte, la fin, le but de l'effort et 
du labeur, et c'est quelque chose d'excellent et de divin 
et de bienheureux. Le lien que nous cherchions entre la 
vie pratique et la vie contemplative est, ce semble, bien 
indiqué ici. L'une prépare l'autre, par l'une on mérite 
l'autre. Et ailleurs, au X* livre cette fois, c'est-à-dire là 
où il traite explicitement de la contemplation, Aristote, 
énumérant les caractères qui la rendent supérieure à la 
vie pratique, écrit ceci : Si nous prenons de la peine, 
c'est pour avoir du loisir. Admirons en passant l'éner- 
gique concision du grec : à^xolovatOa. Iva. o-;^5AâÇw/jiev. 
C'est la même idée que tout à l'heure, Tidée d'un repos 
divin obtenu par le labeur d'une action qui certes ne le 
vaut pas, mais qui le prépare et le mérite. La guerre 
procure les douceurs de la paix. La vertu pratique et 
morale, vertu militante, procure le plus grand des 
biens, le loisir de la pensée jouissant d'elle-même, la 
contemplation, la suprême, la véritable félicité '. Mais 
alors comment se fait-il que cette verfu militante, suc- 
combant avant d'avoir atteint ce terme divin, trouve 
pourtant dans son propre sein une joie qui lui suffise ? 



1. Eih, Nie. y I, IX, 3. 

2. Eth, Nie, X, VII, 6 et 7. Aoxct ts i\ suSaijxovta èv tt, ayoX-^ elvai.. 
auxai 8è (les vertus pratiques et sociales) ai(syo\oi xalTsXou; Ttvô; ècptsvxai... 
'H ToO TtoXiTtxoO ipe--/;... aïyoXo;, xal irap' auTÔ xô icoXixsusffOa». rspiiroioy- 
jjiévYj Suvaffxeîai; xal xiaà; r^ xt,v ys eî'ioaijxovîav «Oxw xal toÎ; iroXxatî, 
sxépav oy^av xf,; ttoXix'.xt,;. 
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Entravée dans sa marche vers le but où elle aspire, elle 
semble le toucher, d'une autre manière : le sacrifice 
qu'elle fait au beau moral est, comme la contemplation 
même, félicité. 

Ainsi, plus on approfondit la doctrine d'Aristote, plus 
les idées paraissent se troubler. Mais ce travail d'inter- 
prétation n'est pas vain. Si les textes s'opposent aux 
textes, ce n'est qu'en apparence. L'étude qu'on en fait 
augmente d'abord les difficultés : elle donne, à la fin, le 
moyen de les surmonter. Non que toutes ces difficultés 
s'évanouissent complètement, mais on comprend au 
moins pourquoi Aristote ne les a pas remarquées. Sa 
doctrine n'est pas satisfaisante de tout point, mais on 
découvre ce qui en faisait dans son esprit la consistance 
et l'unité. 

D'abord, il ne faut voir dans ces mots prix ou ré- 
compense^ fin du combat, loisir préparé par la guerre, 
que des métaphores ou, pour mieux dire, des compa- 
raisons. Nous, en usant de ces termes métaphoriques, 
nous y trouvons une analogie et une convenance telle 
avec les choses morales qu'ils deviennent des expres- 
sions propres, justes, presque exactes. L'idée du mérite 
les résume et les explique. Chez Aristote, l'analogie de- 
meure beaucoup plus lointaine ; la signification littérale 
n'est nullement effacée, et la métaphore, où l'empreinte 
des choses est encore si vive, est, je le répète, une com- 
paraison. Je ne trouve pas que l'idée de 7/^mVe, en 
dehors des relations sociales, soit familière à Aristote. 
Il admet que l'homme a une dignité, une valeur, ce 
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qu'il appelle dlix, et nous avons remarqué ce mot. Il lui 
arrive de dire, par exemple, que les voluptueux préfèrent 
leurs plaisirs à leur dignité, [xâllov dyanâi ràç roLocvzaç 
YiSovdç zriç àÇtaç, et cela parce qu'ils agissent contre le 
beau, Trapà rb xaXov*. Mais cette dignité, cette valeur, 
ce n'est pas proprement le mérite au sens moderne du 
mot dans la langue de la morale ou de la théologie 
morale, c'est la noblesse que confère à l'homme sa na- 
ture d'être raisonnable, c'est sa valeur, comme homme 
comparé à l'animal sans raison*. 

Cela posé, je rappelle que, chez Aristote, l'idée d'ac- 
tivité domine tout; j'ajoute qu'il admet des degrés 
diflFérents d'activité, formant une sorte d'échelle hiérar- 
chique ; enfin je remarque que, si le sommet est ce à 
quoi tout aboutit, c'est aussi du sommet que tout part. 
La fin est principe et cause. Étant la raison de tout le 
reste, elle est en quelque manière ce qui donne le 

1. Eth. Nie, 111, XI, 8. — Voir encore III, vu, 5. Kœt* àÇiav izdr/zi xal 
Tzpdvzsi ô àvSpeïo;. 

2. Je dis comparé à ranimai sans raison, non pas à l'univers : dire comme 
Pascal que l'homme, que la pensée vaut mieux que l'univers, c'est expri- 
mer une idée qui n'est pas antique. Aristote déclare formellement que l'u- 
nivers est supérieur à l'homme, car l'intelligence éclate plus dans le grand 
tout, et en particulier dans les corps célestes, que dans l'être chétif qui est 
l'homme : c'est chose plus ample, plus divine. Voir un texte très remar- 
quable de la Métaphysique (Xll (A), 1075*15 et suiv.) que nous aurons occa- 
sion d'expliquer plus loin. — Notons que, dans les Eth. Nie, VIII et IX, 
Aristote, traitant de l'amitié, et parlant de la proportion qui doit exister 
entre la valeur de l'objet aimé et Vamour qui s'y attache, dit qu'il faut ai- 
mer xaT' àÇuxv; c'est si l'on veut le mérite, qu'il nomme ainsi, et nous nous 
rapprochons du sens moderne du mot. Mais il ne s'agit pas là d'une théorie 
morale du mérite et du démérite, et le mot a la même signification à peu près 
que dans cette locution française : un homme de mérite : ce qui désigne toute 
valeur, morale ou autre. 
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branle à tout; et, parce qu'on ne marche que pour 
aller au but , le but est en un sens ce qui fait marcher. 
L'attrait opère comme ferait une impulsion. Et, par 
une conséquence qu'il est aisé de saisir, rien de plus 
nettement séparé de tout le reste, dans ce système, que 
le sommet où tout aspire ; rien aussi qui exerce en tout 
une influence plus présente , puisque là est la source 
d'où tout découle. Plus haute est l'activité, plus expres- 
sément elle se distingue de ce qui lui est inférieur, et 
plus vivement éclate, avec son indépendance, sa dignité 
propre. Mais ce qui lui est inférieur reçoit d'elle ce 
qu'en soi il a de mieux ; ce qui lui est inférieur n'est 
même constitué dans l'être et n'a une essence que par 
le rapport qu'il a au supérieur, ou par l'aspiration qui 
l'y élève, donc par l'attrait qui en descend jusqu'à lui. 
Le vrai et complet bonheur, c'est la contemplation, c'est- 
à-dire l'activité la plus parfaite et la plus haute : c'est 
le suprême bien et la fin dernière. Les autres biens 
ne sont biens que par la relation qu'ils ont avec ce terme 
absolu. Toute activité à la fois pleine et réglée est, 
en son rang, un bien ; elle a, en son ordre, un prix, 
une valeur, une excellence qui fait d'elle une fin dési- 
rable : mais n'est-ce pas du suprême bien qu'elle tient 
d'une certaine manière sa nature? Sans l'attrait du 
souverain aimable et souverain désirable, qu'y aurait- 
t-il à rechercher, ou plutôt quelle activité existerait? 
Qu'est-ce qui déterminerait la matière à recevoir une 
forme, la puissance à passer à l'acte? Le bien suprême 
est donc la source ou le principe des biens, il en est la 
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cause *. Dans Tordre pratique, Aristote le dit du bonheur, 
et avec raison, sa doctrine étant donnée : vh eùtîaifxcvtav 
rhv àftyriu y.olï xb olïzisv twv dyxOôyv ' . Tout ce qui n'est 
pas la contemplation ou la suprême activité n'est 
bien que par une sorte de dérivation de cette source 
première et par l'influence de cette cause : mais com- 
ment ? parce que la suprême activité est comme l'idéal 
où tout aspire ; et l'idéal, qui plane au-dessus de tout, 
ne se répand-il pas, ce semble, partout pour présider 
aux mouvements mêmes qui vont vers lui et pour 
animer, pour soutenir, on dirait presque pour constituer 
l'incessante action qui le cherche ? Partout où il y a 
quelque degré de bien, il y a activité, et activité pleine 
en son ordre et réglée, disions-nous, donc il y a quel- 
que reflet ou quelque influence de la pensée. La vertu 
pratique ou morale n'est ce qu'elle est que parce 
queja suprême perfection existe : elle est une per- 
fection secondaire, quoique excellente en son ordre ; 
la pensée , si différente d'elle à certains égards , est 
son idéal ; la pensée est donc déjà en elle, si l'on peut 
dire, étant ce qui la rend possible, ce qui la constitue. 
Il n'est pas question, pour Aristote , de mériter le bon- 
heur par la vertu , au sens propre que nous attachons 
à ces mots ; la vertu morale n'est pas à proprement 
parler la voie qui mène à la contemplation, si l'on en- 

1. Metaph., IX (6), viii, 1050» 9. "Airav èiz àp/V ?3t8tÇei t6 YiYvdjxevov 
xal TsXoî. — Eth. Nic.f III, m, 12. 16 sff^ratov èv àvaXudci icpûxov elvai 
ev TTÎ yevéffst. 

2. Elh. Nie, I, XII, 8. Mais il ne dit pas cela au sens platonicien qu'il 
rejette expressément, I, iv, 3, 



170 CHAPITRE V. 

tend par là qu'elle crée un titre à une récompense. Le 
lien qui unit les deux modes de l'activité est d'une 
autre sorte. C'est un lien analogue à celui qui, dans 
la philosophie d'Aristote, unit la nature et Dieu. Le 
monde n'est ce qu'il est que par l'immobile moteur qui 
attire tout à soi*. La pure pensée, en laquelle consiste 
le bonheur, c'est pour l'homme Timmobile moteur qui 
explique les divers mouvements de la volonté. C'est 
ce qui donne à chaque action son prix. C'est ce qui 
fait le beau moral et la vertu pratique. On n'arrive 
pas toujours au terme, mais, sans le toucher encore, 
on peut trouver dans ce qui n'est en définitive que par 
lui une excellence qui ravit : en mourant, par exemple, 
pour une noble cause, on perd, avec la vie, la possi- 
bilité de cette contemplation qui est la fin dernière ; 
mais la vertu est fin, elle aussi, fin subordonnée, donc 
inférieure, mais analogue au fond à la fin suprême, 
et celui qui meurt par vertu trouve en cet acte, qui 
en un sens est parfait, une singulière et profonde joie. 
Et pourtant, certes, ce n'est pas le bonheur même. C'en 
est un reflet, ou un rayon. Les conditions faites à 
l'homme étant ce qu'elles sont, le bonheur dans sa 
plénitude est un idéal : on y tend sans cesse, on ne 
peut guère y prétendre ; on le rencontre parfois ; mais 
les circonstances sont ce qu'elles peuvent, et avec les 
matériaux dont on n'est pas maître on fait de son mieux. 
Si l'idéal inspire toute la conduite, cela suffit. 

j. Phys., VIII, iv-vi ; Metaph., XII (A), vi et vu ; et x, lOTS'i il et 19. 
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Ainsi se maintient la distinction si nettement marquée 
entre les deux modes d'activité proposés à Thomme, et 
en même temps cette dualité se ramène d'une certaine 
façon à l'unité. Il demeure vrai que le beau moral et la 
vertu morale qui le prend pour objet, et la mesure en 
laquelle cette beauté consiste, et la raison qui est la 
règle et le juge de l'honnêteté, sont choses de Tordre 
humain, tandis que la sagesse spéculative, la pensée 
pure, l'intelligence, sont choses transcendantes et 
vraiment divines; mais ces deux sortes d'actions si 
distinctes se rapprochent l'une de l'autre, si Ton consi- 
dère d'une part que la vie pratique, qui semble d'abord 
proprement humaine tire de l'idéal divin sa raison d'être 
et sa valeur, et d'autre part que la vie contemplative, 
qui semble purement divine, convient à l'homme d'une 
manière essentielle et propre. Déjà dans la pratique il y 
a des occasions où l'homme, en présence de difficultés 
extraordinaires, se surpasse en quelque sorte lui-même, 
et sa vertu héroïque fait de lui une sorte de dieu * : en 
agissant ainsi, il franchit les limites communes et semble 
oublier cette juste mesure qui est le caractère de la 
beauté; mais il obéit encore à la raison, puisqu'il est 
dans sa nature d'être capable de s'élever au-dessus de 
soi : une si éminente vertu n'est point un eflfort pour se 
raidir et se hausser follement, c'est une façon triomphante 
d'être bon, et il y a là, avec une beauté supérieure, je 
ne sais quelle plus grande ressemblance avec ce qui est 

1. Voir plus haut, chap. I, p. 4M5. 
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divin. Ainsi, et mieux encore, la contemplation semble 
mettre Thomme dans une condition surhumaine, et, en 
un sens, c'est bien là son privilège : elle le fait participer 
à ce suprême bien qui semble réservé à la divinité*; 
mais c'est la nature même de Thonmie qui réclame une 
si haute perfection. Plus on approfondit l'essence de 
l'homme, plus on se convainc que les deux éléments, 
l'un humain, l'autre divin, dont la réunion caractérise 
précisément Fhomme, sont reliés entre eux par le plus 
intime des liens. 

L'élément inférieur n'est possible que par le terme 
supérieur; et celui-ci même doit être poursuivi et peut 
être atteint. L'homme ne vit de la vie vraiment pratique 
et morale que parce qu'il est capable de s'élever jusqu'à 
la pure pensée. C'est donc déjà la pure pensée qui est 
présente, à la façon d'un idéal, dans la vie morale et 
pratique. On pourrait dire qu'en cette région inférieure 
elle se cherche elle-même. Que si elle se trouve elle- 
même en une région transcendante, ce sera une 
nouveauté par rapport à ce qui précède, mais il y aura 
néanmoins un lien de continuité entre ce nouvel état et 
l'état antérieur. N'est-ce pas toujours cette conception 



1. Metaph. I (A], ii, 982 1> 30 et suiv. A bien des égards la nature humaine 
est esclave, ôouXr, : aussi, selon Simonide, Dieu semble-t-il posséder seul ce 
privilège de la pure pensée, Oîô? àv |xdvo; xoûxo ïyoi tô y^paç, et l'homme 
méconnaît sa vraie situation s'il cherche une telle science, àvSpa 5' ouxo^iov 
jx-^, où ÇtiTsiv rh,v xaO' aCiTÔv £7riJTT,jx7iv. Sans doute, si les poètes disaient 
vrai, et si la divinité était envieuse, c'est là surtout ce qui attirerait son cour- 
roux, et ils seraient très malheureux ceux qui s'élèveraient si fort au-dessus 
de la condition humaine, irivTJtî tojî r^zpixxo'j^. Mais la divinité n'est pas 
envieuse, et les poètes, comme dit le proverbe, mentent souvent. 
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d'Aristote que nous avons déjà remarquée? Le divin 
existant d'une manière indépendante, séparée, transcen- 

u dante, et toutefois présent dans le monde et surtout en 
rhoname par une action qui semble immanente et qui est 

. la raison même des choses ; en d'autres termes la fin 
dominant tout dans les hauteurs de lïntelligible pur et 
de la pure intelligence, et toutefois descendant, péné- 
trant partout, suscitant en des régions inférieures des 
fins subordonnées qui ont, en tel ou tel ordre de choses, 
une valeur propre, provoquant l'activité, réveillant les 
puissances endormies, développant les germes enfouis, 
et amenant par sa secrète influence, idéale et réelle, 
toutes choses à Tépanouissement, à la perfection. Dieu, 
dans le monde d'Aristote, semble d'abord n'être nulle 
part : regardez-y bien, il est partout ; et si vous voulez 
savoir pourquoi, écoutez cette simple raison : il est le 
Vivant parfait, Ç«5v rsXetcv, il est l'excellent, Tsapto-rov, et, 
plus simplement, en donnant au mot un sens plein, il 
est le bien, xb àyxQô)^^, Ainsi de la félicité, cette chose 
divine. C'est un idéal : n'est-il pas inaccessible? où donc 
est-il réalisé? nulle part, est-on tenté de dire ; mais sans 
cesse il se réalise. 11 est la source, le principe, la cause de 
tous les biens. La vie contemplative est rare, mais y 
tendre, c'est déjà commencer à la posséder ; et la vie pra- 
tique, ayant dans la même source divine son principe, 
réalise en quelque chose la félicité. L'homme après tout 
n'est qu'homme. En lui, il y a du divin, et cela même le 

1. MetapL, XII (A), vu, 1072 b 28. 4>a}ièv 8â tôv Ôsôv elvai (;ûov àtSiov, 
àfptoTOv... T6 irpÛTOv où oicépfxa èarîv, àXkà t6 -zù^io^. 



174 CHAPITRE V. 

constitue homme. Mais il n'est point tout divin. S'il pou- 
vait se tenir toujours sur le sommet de la pure pensée, il 
serait dieu : n'est-ce pas assez qu'il y puise un principe 
qui vivifie toutes les parties de son être et qu'il soit ca- 
pable d'y ramener toutes ses actions et de s'y reposer enfin 
lui-même quelquefois? Dieu possède d'une manière 
continue cette absolue perfection : pour l'homme, c'est 
le point d'où tout part et où tout revient. Aristote répète 
souvent qu'à l'homme il est donné d'être heureux en 
homme, et que le bonheur dont il est question dans 
Y Éthique^ est un bonheur humain*. 

Ce sont ces mêmes conceptions d' Aristote qu'il faut 
avoir présentes à l'esprit quand on examine le rôle qu'il 
attribue à la vie sociale et à la politique. On se demande 
avec quelque étonnement d^abord conament l'homme 
peut, dans la même doctrine, être considéré comme 
ayant pour fin le bonheur dont la plénitude est dans la 
pure pensée, et comme n'étant vraiment lui-même qu'au 
sein de la société. L'homme est presque un dieu, ce 
semble, et puis l'homme n'est qu'un homme : Aristote 
lui assigne une fin transcendante, l'établit dans l'indé- 
pendance, lui fait espérer les loisirs de la contemplation, 
excite son ambition par la vue d'une félicité divine, et à 
ce même être il dit que la société est son état le plus 
naturel ; et que ce n'est pas seulement une condition 
fâcheuse peut-être qu'il faut subir, mais que la vie pra- 
tique, avec tant d'affaires, de tracas, de devoirs, mul- 

i. Par exemple, Eth. AVc, I, x. 16, [laxap^ou; w; àvOpioirou;. 
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tîples, variés, incessants, est belle, bonne, désirable ; 
bien plus, que la science par excellence en ce qui con- 
cerne la vie humaine, c'est la science de la société, la 
Politique; que non seulement il y a plus de beauté dans 
le gouvernement de FÉtat que dans le gouvernement de 
soi-même, mais que Thomme étant fait pour la vie 
sociale, la Politique est, par xdi^'povikY Éthique, science 
maîtresse, science architectonique^ ; donc, que c'est 
elle qui marque la fin Supérieure, la fin suprême : or, 
cette fin, c'est la contemplation, c'est la pure pensée. 
Comment accorder des assertions qui ont l'air de se 
contrarier si profondément? La Politique, considérée 
comme science morale supérieure, que fait-elle ? Elle 
met ses soins, ses plus grands soins, nous dit Aristote, 
à donner aux citoyens telles et telles qualités, à les 
rendre bons, à les déterminer à la pratique des belles 
choses, TrXetoT/îV ÊTrtuéXetav i:oulxcx.i roît iioioxjç zivxç y,al 
dyoLOoùq 7ovç TToltTa; viocnaai xat Trpaxrr/.oùs twv xaXâv. 
Mais, nous dit encore Aristote, et au même endroit, elle 
a pour fin la fin la meilleure, la fin la plus haute, zb vn; 
TvoliTr/rig rekoç âpiarov ÈTtSejuiev*. Et cette fin qu'il est déjà 
beau de rechercher pour un seul homme, mais qu'il est 
plus beau encore et plus divin de poursuivre pour une 
nation et pour des cités % c'est le bien, le bien suprême, 
qui est le bien de l'homme, ràvSpwTrtvov dcyaOôy, twv àvSpw- 
TTtvwv téXo;*, parce qu'il est, en un sens, le bien divin 

1. Elh. Nie, \, II, 4-7. 

2. Eth. Nie, 1, IX, 8. 

3. Eth, Nie, I, II, 8. 

4. Eth. Nie, I, XIII, 5; X, vi, 1. 
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par excellence : car c'est la pure pensée. Aristote le dé- 
clare lui-même. La contemplation, la sagesse, la philo- 
sophie, tel est le terme où aspire TÉtat * . Dans im très re- 
marquable passage de sa Politique, il explique que la vraie 
\ie pratique, si on l'entend bien, c'est la contemplation 
même * . Ailleurs il oppose la pratique et la contemplation ; 
il montre que l'une est toujours quelque peu agitée, si 
réglée qu'on la suppose, tandis que l'autre est calme et 
sereine \ Ici il réclame pour la contemplation l'honneur 
d'être, au meilleur sens du mot, chose pratique. « Si 
c'est bien parler, dit-il, que de faire consister le bonheur 
dans le bien-agir, vhv eù$oLiiJLovixv eùiipaylav Ôctêov, alors 
la vie la meilleure, tant pour la communauté civile, poli- 
tique, que pour l'individu, ce sera la vie pratique, ymï 
Kom TrâoTîç TreXecoç av ein xat y.oc9' îxocazov apiaroç jSîo; c 
TTpaxTtxoç. » Aristote, voulant définir le bonheur, n'em- 
ploie pas ici le mot évipyeta, il prend le mot eÙTrpayîa, 
c'est l'activité pratique, le bien agir pratique^ qui est 
ici identifié avec le bonheur. Continuons : « Mais, 
ajoute-t-il, il n'est pas nécessaire, comme le pensent 
quelques-uns, qu'une vie pratique implique quelque 
relation à autrui, dlld zbv Trpa/.Ttzôv eux. àvoty'étaîov slvon 
Trpi; srépcv;^ jcaSâTiîp oîov'xl Ttvs;, ni que parmi les pen- 
sées, celles-là seules soient considérées comme pratiques 
qui concernent les résultats de l'action, cù^è zdç Sixvoix; 



1. Eth. Nie, y X, VII, 6 et 7. Comparer Po/î7., VII (IV), i, ii, m (spéciale- 
ment III, 6). 

2. Pulit., VU (IV), III, 5 et 6, 132o»>. 

3. Eth. Nie, VII, XIV, 8; X, viii, 7 et 8. 
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ehai [xôvxç txùtocç rpaxTix-àç rdç twv àTr^jSatvévTwv X^P^"^ 
ytyvof/ivaç éx. rcù Ttpdzreiv. Mais les pensées pratiques, ce 
sont bien plutôt ces contemplations et ces pensées qui 
sont à elles-mênies leur fin et qui ne sont qu'en vue 
d'elles-mênies, aklà nokù [xâTlov rà; «ùrsTsletç xal rdç 
ocùzôiv îv6/.a Ocù)piccçyicùSiavoin7uç. » EtAristote explique 
que ceux-là surtout agissent à proprenaent parler qui 
sont par leur pensée les inspirateurs et les directeurs des 
actions extérieures. Le vrai auteur, en toute chose, c'est 
l'esprit avec sa puissance architectonique. Aussi ne, fau- 
drait-il pas déclarer inactive une cité qui demeurerait 
dans un paisible repos, assise pour ainsi dire en soi : n'au- 
rait-elle pas une action intérieure vraiment féconde et 
belle ? Et la beauté n'appartient-elle point à Dieu et à ce 
grand univers, encore qu'à leur action intime ne se 
joigne aucune activité extérieure ^ ? 

Ce texte est tout à fait digne d'être médité. L'activité 
pratique par excellence, c'est ici la contemplation. 

La pensée a tantôt pour objet ce qui n'est pas elle, et 
tantôt elle n'a en vue qu'elle-même ; tantôt elle s'applique 
à ce qui résulte de l'action qu'elle inspire et dirige, tan- 
tôt elle n'a aucun but étranger. C'est toujours au fond 
la même pensée, et toujours elle est action. Ici Aristote, 
traitant de la politique, se plaît à nommer r.pâliv cette 

1. Polit, loc. cit. 'H yàp sôirpaÇ-a ts'Xoç, wotc xal rp5;îç xi;* [xiXiora 8è 
xal TcpaTTÊiv Âsyojjiev xupîca^xxlTcJv è^wTepixwvTrpaçewvToùîTaT; Siavoîai; 
àpyiTftXTOvaç. 'AXXà jji-)\v oôSè à-TrpaxTerv dtvayxaîov Ta; xa6' aOfà; itd- 
Xgi; îopujisvai; xal JJ-t^v oOtu> irpOTipT^aivaç ...'Ojioîwç 8* toGto Cicdcpj^ei xal 
xa6' év6; ûTouoOv twv dtvOpciTrwv <jyp\'l^ yip <îv ô 6e6; l/oi xaXuç xal 
'rat; 6 %67\LQi ol; oux elalv i^cjTepixal iroa^et; rapi Ta; otxeîa; Ta; aÙTÛv. 

12 
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action, transcendante pourtant. Nous pourricms, k notre 
tour, nommer 0£&>piay, rdetion ou pratique ordinaire 
alors qu'elle est désintéressée. Celui qui agit pour le 
beau, pour le beau moral, n'a en vue que cela. Ce ne 
sont pas les résultats de l'action qu'il regarde : l'action, 
parce qu'elle est belle, lui est une fin suffisante. Ce désin- 
téressement pratique est analogue au désintéressement 
spéculatif; et la satisfaction intime, qu'on trouve sans la 
chercher, naît, dans l'un et l'autre cas, 4e l'action même 
prise pour fin, tô ri^éw; évspysfv... to otcv zoû xéXovç èfiT:- 
TcTat^ La pensée, dans l'un et dans l'autre cas, indiffé- 
rente atout ce qui est extérieur, ne voit ici que le beau, 
là que le vrai, c'est-à-dire en un sens elle-même et le 
bien; dans l'un et dans l'autre cas, elle touche la fin, et 
la conscience de cette action simple, désintéressée, qui 
est fin en soi, procure une profonde et très douce joie. 
Ainsi la contemplation tout à l'heure était chose pratique ; 
la pratique ici est contemplation. C'est qu'en effet, dans 
les profondeurs de la doctrine d'Aristote, ces termes 
d'abord opposés, se concilient, s'unissent, et presque se 
confondent, livrai dire, ils demeurent distincts, mais ils 
se pénètrent mutuellement. C'est encore cette immanence 
du divin et en même temps cette transcendance dont 
nous parlions plus haut. 

L'individu et l'État pourront donc avoir le même but 
final. L'individu ne trouvera que dans l'État son juste 
et complet développement : les choses sont ainsi faites. 

1. TAh. Me. m. IX. 5. 



SOLUTION DK QUELQUES DIFFICULTÉS. 179 

L'homme n'est vraiment homme que dans la société. 
Et c'est la vie sociale qui, après avoir assuré son exis- 
tence à tous les degrés, lui procure enfin les loisirs 
dont il a besoin pour philosopher. L'État, à son tour, 
a pour fin la pensée pure, la sagesse. C'est que TÉtat 
idéal, c'est une société d'esprits. Aristote ne dit pas le 
mot : il est d'une autre langue que la sienne, et con- 
vient à une autre doctrine. Mais ce que Malebranche, 
par exemple , nomme la société des esprits , ce que 
Leibniz nomme la cité ou la république des esprits, 
n'est-ce point ce qu'Aristote conçoit ou entrevoit quand 
il parle de l'amitié, de l'amitié réservée sans doute aux 
âmes d'élite, mais déclarée aussi la chose la plus néces- 
saire au maintien de l'État, plus nécessaire même que la 
justice? 11 y a dans l'État, parce qu'il est, et pour qu'il 
soit, une sorte d'amitié rudimentaire, et c'est ce qui 
deviendra, grâce à la vertu, la parfaite amitié entre 
les gens de bien . Mais la politique n'a-t-elle pas en vue 
de faire des gens de bien ? Dès lors elle multipliera les 
amitiés.^La société véritable, parfaite, idéale, c'est celle 
qui unit les hommes entre eux, en tant qu'hommes ; et 
puisque les hommes vraiment hommes sont ceux qui 
vivent de la vie de l'esprit, la société parfaite sera, re- 
prenons le mot maintenant, la société des esprits ou des 
êtres raisonnables. C'est le but où il faut tendre. C'est 
en visant très haut que se font bien les choses communes, 
pourvu que l'on vise juste. Et certes c'est viser juste 
que de prendre pour but ce qui est essentiellement hu- 
main, quand il s'agit de choses humaines, de la vie 
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humaine, et des biens humains. La fin donc et l'idéal 
de la société, de la cité, de TKtat, c'est la sagesse, la 
pure pensée, la philosophie. 

Aristote ne le dit pas d'abord expressément. Veut-il 
ménager l'opinion publique qu'une pareille assertion, 
présentée sans précaution , efiFaroucherait ? Dans le pre- 
mier livre de la Morale à Nicomaque, tout ce qu'il dit du 
bonheur véritable s'applique à la contemplation, il ne la 
nomme pas. Il déclare que la félicité suprême est le but 
oii tend la politique ; il donne à cette félicité tous les 
attributs qui conviennent à la contemplation ; il en mar- 
que avec force le caractère divin : il la voile néaraoins, 
ne disant jamais nommément en quoi elle consiste. La 
même discrétion se retrouve dans tous les livres 
de la Politique, quand il assigne comme fin dernière 
de l'État cette parfaite et divine sagesse \ Il en montre 
plutôt l'influence pratique, ce qui est tout naturel dans 
un traité de politique, mais c'est bien elle qui est le 
terme où tout aboutit, on n'en saurait douter. Et dans 
le X° livre de la Morale à Nicomaqii€j n'est-ce pas 
après avoir nommément et explicitement parlé de la 
contemplation et Tavoir mise au rang suprême qu'il 
arrive, dans un dernier chapitre , à la politique, liée, 
selon lui, à la morale et supérieure à elle. Ainsi tour à 
tour la politique semble maîtresse de tout, et par con- 
séquent de la contemplation même ou sagesse, et la 
sagesse, au contraire, semble primer tout, puisqu'elle 

1. Voir, par exemple, VoUt., VII (IV \ xiii, 16. 17, 18, 1333 a. 
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est le but de la politique elle-même. Cela s'entend, si 
Ton songe que la politique joue le rôle de la raison 
pratique, ou (fpsvnmç] ou, pour mieux dire, elle est cette 
raison pratique appliquée à organiser et à régler, non 
plus la vie de l'individu seul, mais la cité qui est un 
plus grand objet. Or la raison pratique n'est pas vrai- 
ment maîtresse de la sagesse spéculative, qui lui est 
supérieure : elle ne s'en sert pas, elle veille seulement 
à la rendre possible : ainsi la médecine n'est point maî- 
tresse de la santé, parce qu'elle procure la santé. C'est 
en vue de la sagesse que la raison pratique prescrit 
des règles, elle n'en prescrit point à la sagesse. Pré- 
tendre que la sagesse lui est subordonnée parce qu'elle 
procure la sagesse en prescrivant ce qui en assure le 
règne , ce serait prétendre que la politique commande 
aux dieux mêmes, parce qu'elle règle tout dans la cité*. 
Voilà le rôle de la politique nettement déterminé : son 
but, c'est bien la sagesse pure, la pensée pure, la con- 
templation, et l'on voit comment cela s'explique dans 
la doctrine d'Aristote. 

Mais c'est une conséquence des principes exposés 
jusqu'ici que les objets supérieurs ne suppriment point 
ce qui est au-dessous d'eux : c'est l'influence idéale et 
en même temps réelle, nous avons vu comment, du 
terme suprême qui rend raison des choses qui lui sont 
subordonnées ; c'est lui qui en constitue l'essence , 
c'est lui qui en est le principe et la cause. S'il les fait 

1. Elh. yic, VI, xiii, 8. Ce soiil le» dernières ligncà du livre VI. 
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être, ce n'est pas pour les détruire. 11 doit toujours les 
dominer, comme choses qui viennent de lui, toujours 
se les rapporter, comme choses qui retournent à lui, 
et le ressort de leur être n'est-ce pas d'aspirer vers lui? 
Mais ils ne sont pas forcément rejetés dans Tombre parce 
qu'il a lui-même un incomparable éclat. Les biens in- 
férieurs sont des biens. Leur préférer ce qui vaut infi- 
niment mieux qu'eux, ce n'est pas les tenir pour rien. 
Et Aristote veut que les biens du dehors, ta îtito; 
àyaOd^y soient indispensables au bonheur, non à pro- 
prement parler comme parties intégrantes, mais du 
moins comme conditions ou, si l'on veut, comme élé- 
ments inférieurs. C'est une sorte de matière entre les 
mains de l'homme vertueux , qui y imprime la forme 
du beau*. Leur absence peut devenir encore un moyen 
de vertu, par le courage avec lequel on sait s'en passer ; 
mais communément leur présence est nécessaire, soit 
que la vertu éclate dans l'usage qu'elle en fait, soit 
que, sans eux la vie n'étant pas tenable, il n'y ait plus 
lieu, eux disparus, de parler de bonheur ni de vertu. 
Tour à tour Aristote, les comparant à la pure félicité, 
les juge bien peu de chose, et, voyant quelle place 
ils tiennent dans la vie réelle , les estime de grande 
importance. Il faut, pour l'amour du beau, perdre la 
vie même ; un des plus précieux avantages de la vertu, 
c'est de nous soustraire en quelque sorte aux mobiles 
caprices de la fortune, en nous mettant dans une ferme 

1. Eth, iV/c, 1, VIII, 3. 

:2. Eth. A7c., I. x, 12 et 13. 
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assiette qui dépend des dispositions intérieures , non 
des circonstances ; mieux encore la contemplation nous 
élève au-dessus des événements toujours changeants et 
nous rend indépendants du sort. Mais les misères ex- 
trêmes dans une extrême vertu ne renverseraient-elles 
pas le bonheur? Des infortunes comme celles de Priam 
permettraient-elles d'appeler encore heureux l'homme, 
si vertueux .qu'il fût, qui les subirait? Quand elles ne 
lui arriveraient qu'après une longue suite de prospérités, 
en brisant comme par un coup de foudre son bonheur 
passé, ne feraient-elles pas de lui un type achevé du 
malheur? Ce n'est donc pas assez de l'énergique dé- 
ploiement de l'activité intime de la vie propre, person- 
nelle, épanouie selon la raison, selon la vertu, et selon 
la vertu la plus parfaite, selon l'intelligence pure, Zm 
Y.cf.'zà àpiTftV, èvipyîix rnç ^'^'/jiÇ y.xzà r/iv àper/iv zsleiz- 
zccTcv^ Il faut que ce complet et parfait développement 
se produise dans une carrière qui elle-même soit com- 
plète et parfaite, èv jSt'ç.) zilzicj). Une hirondelle ne 
fait pas le printemps, un jour ne fait pas l'année \ Aux 
choses humaines il faut une certaine durée. La vertu 
a besoin de temps pour s'établir, car elle a besoin de 
l'exercice et de l'accoutumance. Le bonheur requiert 
un certain temps, car il ne consiste pas en un plaisir 
isolé. Si l'acte qui le constitue est parfait d'une per- 

1. Eth. Me, I, X, 14. 

2. Eth. Nie, l VII, 13, 14, 15. 

3. Eth. Nie, I, VII, 16. Mîa yàp /eXiowv è'ap où rpisi oùoï .aia r.jiépo^ 
Voir aussi I, ix, 10. A£t xal àostf,; tsleioLi, xal {iiov -rsTiS-oj. Et X, xii. 
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fection intrinsèque , il demande encore une autre per- 
fection, extrinsèque celle-là, une certaine consistance 
et persistance, un espace de temps tel qu'on puisse 
parler de stabilité. Parfois, un seul moment résume 
en soi une immense félicité. La mort pour Tamour du 
beau est si belle qu'on est heureux de mourir ainsi. 
La contemplation, si rapide qu'on la suppose, a un 
prix incomparable. Ce seul instant de vertu accomplie 
ou de pure pensée vaut mieux que de longues années 
ternes, mornes, insignifiantes*. C'est la qualité qui im- 
porte, non le nombre. Et pourtant une juste longueur 
de vie est nécessaire, et, dans le cours de la vie, il faut 
une somme prépondérante de biens : la santé, des ri- 
chesses, une famille, des amis. Le bien-agir est ce qui 
fait le bonheur, le bieii-agh' ou la contemplation, mais 
il faut être suffisamment pourvu des biens extérieurs ^ 
Toutes ces assertions semblent se démentir. Pour 
entrer dans la pensée d'Aristote, rappelons-nous les 
conceptions générales qui dominent sa doctrine. Le 
bonheur qu'il cherche, c'est un bonheur idéal, ne l'ou- 
blions pas, et un bonheur idéal qu'il s'agit de trouver 
dans les limites de la vie présente. Il consiste dans la 
plus haute perfection possible de l'être humain. Mais 



1. Klh. Nic.j IX, viii, i). 

2. Eth. Nie, I, VIII, 15. 'Ao'jvxtov yàp fj où pdtoiov -rà xaXà Trparrstv 
<i)^opT,YTjTOv ovxa • 'no)^)»à fièv yàp izpixxfzoi'., xaOirsp Si' ôoyavtov, xai 
S'.à oCkbi^j y.al 'î:)vO'jto'j xal To)viT.xf,i; Suvdtjxeox;. — I, x, 15... ToT*; èxTÔ; 
àvaOotî îxavw<; y.s/opT,-;'T,jx£vov. — X, xiii, H... Mexpûo; toT; gxxô; 
y.£/&pT,YT,|xevo-j;. — Comparer VoUL, Vil (IV), i, lî et 4, 1323'»... r.zy.oï 
rhv è'cto y.rr.Giv xwv àvaOwv acxoiirouj'.v. 
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ii'avous-nous pas dit que chez Aristote les termes su- 
périeurs ne suppriment point les termes inférieurs? Ce 
qui est en haut dépasse ce qui est au-dessous, mais s'y 
appuie. L'homme parfait n'est tel que si toutes les exi- 
gences légitimes de sa nature sont satisfaites. 11 a la 
tête dans les cieux, mais il a les pieds sur la terre. La 
perfection vraiment humaine demande que rien ne de- 
meure en soufiFrance ; les parties inférieures doivent être 
à leur rang, c'est-à-dire en bas, mais cela ne signifie 
pas qu'elles doivent être délaissées, oubliées, sacrifiées. 
Dans la vie réelle, aux prises avec toutes sortes de né- 
cessités, on fait comme on peut. Il y a des cas où les exi- 
gences du corps priment tout, et, pour soutenir la vie 
défaillante, on se livre à un labeur qui ne laisse pas le 
loisir de penser. Il y a des cas où les exigences morales 
priment tout, et, pour demeurer vertueux^ on supporte 
des douleurs affreuses et la mort même. Mais l'idéal c'est 
une vie vertueuse et sage, avec un cortège suffisant de 
biens extérieurs. Et c'est des hauteurs mêmes de la 
pensée que descend en ces basses régions un principe 
de beauté. Les biens extérieurs sont nécessaires, à titre 
d'éléments ou de conditions du bonheur; mais s'ils sont 
des biens, s'ils plaisent, ils le doivent déjà à la fin su- 
prême pour laquelle ils existent et dès lors par laquelle 
ils existent. Ce qui les rend désirables, c'est que Tidéal 
de l'homme les renferme ; et ainsi ils ont eux-mêmes 
avec la raison, avec la pensée, une lointaine analogie. 
S'ils usurpent la place qui ne leur appartient pas, ils 
troublent tout, et la nature humaine bouleversée, défi- 
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gurée, if a plus ni beauté ni perfection. S'ils sont à leur 
rang, contenus en de justes limites, aerpicûc, ils con- 
courent à la beauté, à la perfection, à la félicité de 
l'homme. Insignifiants, en soi, et pris à tort pour fins, 
ils sont nécessaires à titre de moyens, ou ils sont à la 
vie une sorte de parure que la vertu ne dédaigne pas ^ . 
Ils prennent ainsi, d'une manière ou de l'autre, une va- 
leur morale ; et le bonheur, qui n'est point la somme de 
ces biens, qui ne fait pas nombre avec eux, tùdatuovLx 
où (TwxpidiJLcviJLévn, le bonheur les contient en quelque 
sorte en soi comme supports indispensables, ou les ad- 
met comme ornements accessoires, lui seul demeurant 
toujours la fin véritable et, à ce titre, étant comme pré- 
sent d'une secrète présence en ce qu'il appelle et attire 
à soi, eùSai[jLOviût twv Trpaxrwv cvja riloç '. 

Ainsi semblent s'expliquer les difficultés de la doc- 
trine morale d'Aristote par les grandes conceptions à la 
fois métaphysiques et morales qui dominent et animent 
toute sa philosophie. 

1. Eth, NiCi I, X, 12. Syveicixoffiiêïv. 
i. Eth, Nie, I, VII, 8. 



CHAPITRE VI 



DES DIFFICULTÉS QUI NE PEUVENT ÊTRE DISSIPÉES, ET DES 
POINTS FAIBLES DE LA DOCTRINE d'aRISTOTE. 



Recueillons-nous maintenant, et, après avoir essayé 
de notre mieux de comprendre et d'interpréter Aristote, 
demandons-nous si des difficultés par nous signalées il 
ne reste rien. Nous avons écarté une critique vulgaire 
qui consisterait à dire que les textes du philosophe ne 
s'accordent pas entre eux et que sa pensée est incohé- 
rente. Nous avons montré au contraire qu'un même 
souffle anime tout le système. Mais, parce que nous nous 
sommes placés en quelque sorte au centre de cette phi- 
losophie et que de là nous en voyons se développer har- 
monieusement les diverses parties, n'avons-nous plus 
de questions à adresser au philosophe? Le système, 
dont nous croyons saisir le dessein, est-il à l'abri de 
toute objection? 

Deux points, ce me semble, demeurent embarras- 
sants : d'abord, l'homme, dans cette morale, ne sera- 
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t-il pas à liii-inènic sa loi et môme sa fin, quoiqu'il ail 
dans certains cas à se sacrifier par vertu, et quoiqu'il 
vise au delà de lui-même dans la contemplation ? En- 
suite, le bonheur, demandant un juste et complet déve- 
loppement dans le temps, quoiqu'il paraisse quelquefois 
ramassé en un seul instant, ne semble-t-il pas tour à 
tour dépendant et indépendant des conditions exté- 
rieures, et principalement de la durée ? 

Les explications précédentes ne réussissent pas à faire 
disparaître ces deux difficultés. 

Examinons, et nous verrons que siAristote nous jette 
dans ces embarras, cela ne tient pas à l'idée qu'il se fait 
du bonheur placé dans le déploiement de la plus haute 
activité ; cela ne tient pas non plus à la théorie qui consi- 
dère le bonheur, identifié avec l'excellence ou perfection, 
comme la fin de l'homme. La cause des difficultés est 
ailleurs : elle est d'abord dans la manière dont Aristote 
conçoit la relation de Dieu et du monde, particulièrement 
de Dieu et de l'homme ; elle est ensuite dans la manière 
dont il conçoit l'immortalité. Je dirais volontiers que, 
malgré ses très hautes et très belles vues sur la souve- 
raine perfection de l'immobile moteur, il met le divin 
dans l'homme, au sommet de l'homme, mais enfin dans 
l'homme; et, en second lieu, que, malgré sa sublime 
théorie de Tintelligence, il met l'immortalité dans cette 
vie mortelle. Je ne saurais mieux faire entendre ma 
pensée qu'en recourant à une comparaison entre Aris- 
tote et un philosophe moderne. Le rapprochement peut 
sembler étrange ; j'avoue qu'il est assez inattendu. Mais, 
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plus j'y songe, plus la théorie Aristotélicienne du divin 
et de l'éternel me paraît analogue à la doctrine de 
Spinoza. J'ai eu plus haut l'occasion d'indiquer en pas- 
sant ce rapport; j'y veux insister ici. Je ne méconnais 
pas les différences : elles sont grandes, très grandes. 
Aristote a de l'individualité un très vif sentiment, et par 
là il fait penser à Leibniz bien plus qu'à Spinoza. J'en 
conviens et je le note. Je n'oublie pas ce que j'ai dit plus 
haut de Texcellence propre et transcendante qu'Aristote 
attribue à Dieu. J'ajoute que cette conception de la divi- 
nité est peut-être le plus puissant effort qui ait été fait 
par la pensée antique pour distinguer Dieu du monde : 
telle des formules, par exemple, contenues dans l'admi- 
rable XIP livre de la Métaphysique j est l'expression vive, 
forte, concise, de ce que nous appelons la personnalité 
divine^ ; et je comprends que saint Thomas d'Aquin, 
s'emparant de cette doctrine, y ait mis sans peine l'esprit 
chrétien et ait fait de la philosophie d'Aristote par lui 
interprétée une philosophie chrétienne. Mais, en dépit 
de tout cela, si je cherche le sens de cette troisième vie 
qu'Aristote appelle divine, et qu'il déclare en môme 
temps propre à l'honmae, je me dis qu'il me faut prendre 
ce qu'il en dit en un sens antique, non au sens moderne ; 
que ce langage n'a pas une signification chrétienne ; que 
les théories de Maine de Biran, auquel il fait assez natu- 
rellement songer viennent d'une autre inspiration; 



1. On ne peut en dire autant de certains textes de la Politique ou de la 
Morale à Nicomaque que mws avons cités. Polit., VII (IV), 1323^, 1325^, 
1320". Eth. Nie, VIL xiii, 8 ; X, vu. 
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qu'enfin, s'il y a quelque chose parmi les modernes qui 
ressemble à celte conception et puisse aider à la com- 
prendre, c'est ï Éthique de Spinoza. Et les profondes 
différences, signalées tout à l'heure, ne sont pas un 
obstacle à ce rapprochement : n'oublions pas que nous 
avons affaire à une philosophie ancienne, que notre façon 
précise d'entendre les choses, de poser les questions, de 
classer et de dénommer les systèmes, n'était pas connue 
de ces penseurs antiques, que leurs vues pouvaient 
demeurer flottantes sans causer de scrupules ni à leur 
conscience ni à leur raison, et que certaines inconsé- 
quences même ne les effrayaient pas, attendu que dans 
cejourunpeu indécis où demeuraient leurs théories 
métaphysiques, les contours n'étant pas énergiquement 
arrêtés, les chocs entre les idées étaient moins violents. 
Ils avaient sans doute une dialectique pressante, subtile, 
impitoyable. Platon, dans ses dialogues, Aristote dans 
ses réfutations des théories passées ou contemporaines, 
prennent plaisir à faire ressortir les contradictions par 
des arguments qui suppriment entre les idées extrêmes 
tout intermédiaire, et c'est une façon de raisonner crue 
en quelque sorte et sans aucun sentiment des nuances. 
Mais à cette rigueur logique se joint, dès que l^on sort 
de l'argumentation proprement dite, une souplesse d'al- 
lure qui défie presque le regard et déconcerte tout juge- 
ment trop arrêté. Chez eux les théories métaphysiques 
n'ont pas ce que je nommerai l'exactitude moderne. On 
y trouve beaucoup de finesse et une grande précision 
dans le détail, mais la pensée de derrière la tête est fort 
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malaisée à saisir; on est fort expo^ h des illusions et à 
des méprises si Ton veut donner à ces théories un peu 
\agues un sens trop défini et, pour ainsi dire, trop raide. 
Aussi les dénominations dont nous usons ne leur convien- 
nent jamais parfaitement. Aristote, fidèle en cela au génie 
grec, nousTavons vu, peut se représenter d'une manière 
presque panthéistique Tinfluence, l'action, la présence de 
la divinité dans le monde, sans ôter à la divinité une exis- 
tence propre et personnelle . Ni cette existence personnelle 
n'est assez nettement définie, ni ce panthéisme n'est assez 
rigoureusement déterminé pour que les deux concep- 
tions s'excluent l'une l'autre. Il faut que Dieu soit, et 
Aristote lui donne une existence tellement indépendante 
du monde qu'il lui refuse la connaissance du monde, et, 
de peur de voir en lui un ouvrier à la façon de l'homme, 
il met entre lui et la nature un abîme ; mais il faut pour- 
tant que le monde soit d'une certaine manière par Dieu, 
et la conception de la fin, à laquelle se ramène toute 
l'action de Dieu sur les choses, établit entre les choses 
et Dieu une si étroite relation que Dieu est en tout être 
ce qui le fait être et ce qui le constitue. Bornons-nous à 
la morale. Nous trouverons que, sans négliger, sans 
oublier les vues d'Aristote sur l'existence indépendante 
de Dieu, nous pouvons dire, nous devons dire qu'entre 
les théories de Spinoza et celles dAristote il y a ana- 
logie. 

Ce qui fait la grandeur de Thomme, selon Spinoza, 
c'est de reconnaître en soi ce qui le constitue essentielle- 
ment, c'est-à-dire Dieu. Garder son être, et le développer. 
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c'est sa loi, mais jamais il n'est plus ni mieux lui-même 
que lorsqu'il a de Dieu une vue claire et qu'il aime Dieu. 
La richesse, l'excellence, la perfection de son être, croit 
avec la connaissance et l'amour de Dieu. Et là aussi est 
pour lui la vraie félicité. Or, qu'est-ce que cette connais- 
sance et cet amour, sinon la conscience pleine que 
l'homme prend en soi de ce qui est le principe, la raison, 
la fin de son être, à savoir Dieu? Il semble sortir de soi 
et s'élever au-dessus de soi ; il ne fait que rentrer plus 
profondément en soi, se reconnaître, se retrouver. La 
vie ordinaire est dispersion et éparpillement. Au centre, 
la vie est recueillie, et par cela même, il y a vie intense 
forte, pleine. Mais qu'est-ce que se recueillir ainsi? 
N'est-ce point se voir tel qu'on est dans la vérité des 
choses, ou voir Dieu en soi, ce qui alors revient au 
même? L'homme idéal, c'est l'homme ramené à sa source, 
rattaché à sa racine, et sachant voir en toutes les parties 
de son être le flot vivifiant et la sève qui part de cette 
source et de cette racine; l'homme idéal, c'est donc 
celui qui sait le mieux en quoi consiste sa réalité même; 
cet homme parfait, n'est-ce donc pas l'homme se sentant 
et se sachant divin, que dis-je? se sentant et se sachant 
Dieu ? 

Il ne perd pas complètement pour cela le sentiment 
de sa faiblesse. La nature divine n'étant pas toute en 
lui, ces limitations le maintiennent en son rang. Il y a 
pour lui des misères, des souiFrances, des besoins. 11 
aspire à diminuersouiFrances et misères, il cherche dans 
la satisfaction mesurée des besoins le nécessaire soutien 
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de la vie ou un agrément auquel la sagesse ne le rend 
pas insensible. Mais sa suprême ambition, c'est d'affran- 
chir en quelque sorte le divin en lui : c'est sa vraie nature, 
c'est sa félicité ; c'est toute la morale. 11 y aura donc pour 
l'homme vraiment homme d'heureux moments, trop 
courts, mais d'un ineffable prix dans leur brièveté. Ce 
sera cette sorte d'extase procurée par la connaissance 
claire accompagnée de l'amour vrai : extase en ce sens 
que l'on s'élève au-dessus des conditions communes, 
mais au fond, rentrée en soi plutôt que sortie de soi, 
pleine et entière possession de soi, et non abandon de 
soi : c'ect une conscience de ce qu'on est, c'est-à-dire de 
nature divine ; en cet instant rapide comme l'éclair, on 
a en soi l'éternité. L'homme n'est pas immortel au sens 
ordinaire du mot ; il n'y a pas pour lui une autre vie 
après celle-ci : mais, dans celle-ci même, il peut tenir 
non pas l'immortalité, ce n'est pas assez dire, il peut 
tenir l'éternité : il peut, ayant conscience de sa vraie 
nature, s'écrier qu'il se sent éternel. Au milieu de 
l'incessante mobilité de la vie, il possède l'immuable ; 
et malgré les misères de l'humanité, il possède la 
divinité. 

Ce résumé de Y Éthique de Spinoza, ne peut-il pas 
servira exprimer la doctrine d'Aristote? Et, dans l'un et 
dans l'autre système, l'homme n'apparaîtra-t-il pas, 
d'abord comme aspirant à Dieu et se cherchant soi- 
même tout ensemble ; ensuite, comme voulant un bonheur 
qui tout ensemble dépend et ne dépend pas des condi- 
tions extérieures, surtout de la durée? 

13 
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C'est ce que va nous montrer l'examen de la philo- 
sophie religieuse d'Aristote. 

Les traditions religieuses de la Grèce s'accordaient à 
reconnaître dans la divinité la souveraine puissance qui 
gouverne les choses humaines, et à chercher en dehors du 
monde visible et présent la règle et la sanction de la con- 
duite. L'antique religion du foyer domestique, qui avait 
présidé à la formation des cités grecques, mettait au-des- 
sus des mortels des maîtres, des protecteurs, des guides, 
des témoins aussi et en un sens des juges ' . La religion, 
un peu plus récente peut-être, qui divinisait les forces de 
la nature leur prêtait une âme et un esprit, et, les mêlant 
à la vie de l'homme, leur faisait jouer le rôle d'une pro- 
vidence multiple. Les grands dieux que nous voyons dans 
les poésies d'Homère interviennent à chaque instant dans 
les affaires humaines. Jupiter est le maître, le roi et même 
le père des dieux et des hommes, et sa puissante action 
est en définitive sage et bonne. L'unité de Dieu, voilée 
plutôt que perdue entièrement au milieu de tant de 
mythes, reparaît dans ce règne du premier des dieux, 
dont la volonté fait triompher, dans le monde physique, 
l'ordre, et dans le monde moral, la justice*. De leur 
côté, les philosophes parlent d'une intelligence qui dé- 
môle Tantique confusion et introduit dans le monde 
l'harmonie. Socrate attribue à la divine sagesse l'ori- 
gine de ces lois non écrites que Sophocle célébrait si 



1. Voir Fnstel de Coiilanges, La Cilé Antique, liv. I. 

2. Aristote, Metapk., XIV (N), iv. Voir Platon, Vrotagoras, le discours 
de Prolagoras sur l'origine des sociétés {ôUr^ xal alow;, dons de Jupiter.) 
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magnifiquement et déclarait promulguées par Jupiter 
lui-même. Platon considère Dieu comme Partisan du 
monde et comme le père des hommes, et, reprenant 
les vieux mythes, il raconte, sous ces formes poétiques, 
mais d'une manière très sérieuse, les effets de la divine 
justice dans l'autre vie *. Ainsi le trait commun des an- 
tiques doctrines religieuses et des plus grandes philo- 
sophies de la Grèce, c'est de montrer dans les dieux ou 
en Dieu une vigilante attention aux choses humaines et 
de prolonger au delà de la vie présente les consé- 
quences des actions des hommes. Seuls, certains philo- 
sophes, comme Démocrite, par exemple, avaient fait 
exception. 

Aristote ne méconnaît pas les traditions religieuses. 
Il y fait de fréquentes allusions. Sans les avoir scrutées 
avec ce soin qui n'appartient qu'à l'érudition moderne, 
il établit néanmoins entre elles des distinctions qui at- 
testent une étude réfléchie. Il attache fort peu d'impor- 
tance aux fables qui lui semblent relativement mo- 
dernes, et il en rit parfois * ; mais dans les opinions les 
plus antiques il cherche volontiers un fond de vérité'^. 
Selon lui la vérité a été plusieurs fois perdue et plu- 



1. Voir surtout le Gorgias et la République, Le biea de l'homme selon 
Platon, c'est la justice, laquelle consiste précisément dans le développe- 
ment harmonieux de toutes les puissances de l'âme. L'âme juste est en bon 
état ; elle est bonne, elle est heureuse. Mais ces vues n'empêchent point 
Platon de représenter les dieux comme assurant à la vertu les récompenses 
futures et infligeant au vice et au crime les châtiments mérités. 

2. MetapL, III (B), iv, 1000 «9.-1)6 Cœlo, II, i. 

3. De Cœlo, I, m, 270*>5. 
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plus de gouvernement : rien n'est fait ni conservé*. 
Pourra-t-on dire que Dieu a soin du monde et des choses 
humaines? Non, si on l'entend d'une façon vulgaire; 
cela ne saurait convenir à Dieu, qui n'est point l'auteur 
des choses et qui n'occupe point de ces objets inférieurs 
sa très pure pensée. Ce soin marquerait quelque action 
où il entrerait, sinon du trouble, au moins du mouve- 
ment, du changement, un progrès de ce qui n'est pas 
à ce qui est, et cela est indigne de Dieu : Dieu est im- 
mobile ' . Et pourtant il agit ; et voilà que ces expres- 
sions tout à l'heure condamnées sont maintenant ad- 
mises, pourvu que ces façons communes de parler ne 
soient que le symbole d'une plus parfaite et plus haute 
doctrine. C'est bien la puissance divine qui maintient le 
monde et le fait ce qu'il est ' ; c'est bien l'action de Dieu, 
mais une paisible et tout intime action, qui explique 
Tunivers*. Ce n'est pas sans raison que l'on suppose les 
dieux actifs : on comprend que le bonheur ne consiste 
ni dans le sommeiP ni dans les occupations futiles ® ; on 
appelle les dieux bienheureux, et on leur attribue le 
gouvernement du monde''. Pensée juste au fond. Ce 
n'est que la façon dont on imagine les choses qui est 



1. Eih. Nie, X, VIII, 7. Tw 6è Çwvti tou irparceiv dtcpaipoufievou, eti 
6è {ji(xX>>ov TOU Troietv, tî Xetrerai Tzkr^y ôewpt'a; 

2. Eth. Nie, X, viii, 7. — VU, xiv, S. 

3. Polit., VU (IV), IV, 5, 1326a. 

4. Polit. VU (IV), in, 6, J325b.— Me«ap/t.,XII (A), vu. — P/iy.s-., VIII, v. 

5. Eth. Nie, X, VIII, 7.^-t- Metaph., XU (A), ix, 1074 1> 8. 

6. Eth. Nie, X, VI, 6. 

7. Metaph., XU (A), viir, 1074b 3. Uepisyei xô eeiov t^v ôXt,v çuîiv. 
— Eth. Nie, X, vin, 7. 
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erronée. On suppose à tort une sorte de gouvernement 
semblable à ce qui est sî fort prisé parmi les hommes * • 
La divinité est la cause du monde, parce qu'elle est la 
fin qui attire tout à soi. 

Ainsi Aristote ne dédaigne complètement ni les 
vieilles traditions ni les préjugés ; il fait même volon- 
tiers des allusions aux croyances populaires, sans les 
discuter, alors qu'il n'y cherche qu'une manière vive et 
frappante d'opposer aux choses humaines un idéal divin. 
Peu lui importe alors ce que le détail en quelque sorte 
a d'inexact : il prend l'idée en gros*. Mais dès qu'il ne 
parle plus en passant, et dès qu'il expose sa propre ma- 
nière devoir, il se montre préoccupé de se mettre en garde 
contre l'anthropomorphisme. 11 va alors si loin qu'entre 
l'homme et Dieu il supprime tout lien religieux propre- 
ment dit. Sa doctrine, très relevée, est très froide. Quand 
il mentionne la reconnaissance des hommes pour la 
bienfaisance divine % s'associe-t-il à ce sentiment? Non, 
sans doute, car la divinité, dans sa doctrine, est la cause 



1. C'est ce qu'exprime bien Eudème, favorable pourtant, nous l'avons 
vu, à la conception platonicienne de Dieu père des hommes. Où yàp èmxax- 
T'.xû; ôtpx^v ô ôsdç, àW ou é'vcxa r^ cppôvTjat; èirtTaxTet. Eth. Exidem,, 
VII, xv{VlII, m), 1249 b. 

2. Il y a de cela un exemple remarquable, Eth. Nie, \, vu, 3. Chez les 
dieux, c'est-à-dire dans un monde idéal, comme l'explique bien M. Grant, 
la justice serait immuable ; chez les hommes, les lois ne sont point par- 
faites : il y a bien une justice naturelle, mais tout, dans notre monde, est 
soumis au changement, et des règlements arbitraires peuvent étouffer la 
justice. — - Il faut remarquer qu'en tout ordre de choses, Aristote aime à 
prendre provisoirement l'opinion commune, sans la discuter, sans l'accepter 
non plus tout entière, pour chercher dans ce qu'elle a de fondé un témoi- 
gnage en faveur de ce qu'il avance. Voir un exemple Eth, Nie, VIII, i, 7. 

3. Etiu Nie, VIII, XII, 5. 
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de tout bien sans être proprement bienfaisante. Elle a 
droit au respect, à l'honneur, à un hommage de véné- 
ration qu'il nomme uur^ * : en quoi consiste cet hom- 
mage? Il ne songe pas à le dire. Ou il déclare simple- 
ment que c'est ce qui est dû à ce qui est divin, sans 
d'ailleurs s'expliquer davantage % ou il parle d'une ma- 
nière commune, laissant aux lois de la cité le soin de 
régler dans le détail ces formes du culte religieux, 
pures cérémonies où l'âme n'est pour rien. La piété, 
ev(7éj3eta, dont Socrate et Platon parlaient si volontiers, 
n'occupe chez lui aucune place. S'il parle de choses qui 
s'y rapportent, c'est à propos de quelque autre vertu, 
et à titre d'exemple : c'est ainsi qu'il dit que dans les 
sacrifices aux dieux il ne faut pas craindre la dépense ; 
il ne parle ici que d'offices ou de devoirs civiques, et, 
dans rénumération des obligations de largesse que la 
loi ou la coutume impose à un citoyen d'Athènes, il 



1. Eîh. Nie, IV, m, 10; VIIJ, ix, 5 ; VIII, xiv, 4 ; IX, ii, 8. Sans doute, 
il dit : Tf^ç eùepygdi'aî r, xi\ù\ yspaç, VIII, xiv, 2, et il ajoute qu'où ne peut 
s'acquitter ni envers les dieux ni envers ses parents, ibid., 4 : xô Syvaxôv 
yàp i\ çpiXia sirtÇ-riTet, o'j tô xar' à^tav ouôè yàp erciv èv irao"., xxdârsp èv 
tat; irpèî xoùç 6eoù; Ti[iar; xal toù; voveî;* oOSeiç yàp àv itote xï^y 
àÇtav ûcTToSoiTi, elî Suvajxtv 6è ô ôepareuwv sirtsixi,; elvat 6oxet. Mais il 
parle ici d'après les idées communes. — Rhetor,, I, v, 1361*29. Tijxt, ôé, 
ïrzi {xèv ffTj[ierov suepYSttxfj; 66Çt,i; • xijjiûvTai 6è xal {jiaXiTTa ol eOep^exT,- 
xdTcî;* ou {JiV àXXà Ti[iaTai xal ô SuvdtjJLSvoî eÙ£pYT,T£tv. Appliquer cela 
littéralement aux dieux serait, selon Aristote, de Tanthropouiorphisme. 

2. Il pense que c'est assez en marquer le prix que de le mettre (nous l'a- 
vons vu) au-dessus de la louange qui s'adresse aux actions humaines. C'est 
là en effet ce qui distingue ce qu'il nomme xi\i.i^, alors qu'il donne à ce mot 
un sens précis. Nous avons signalé et expliqué plus haut, p. 162, le texte 
où disant xf,; àpex-riç r^ xi[it, yipa;, il semble négliger la distinction entre 
xiijLTi et eiraivoç. 



DIFFICULTÉS INSOLUBLES ET POINTS FAIBLES. 201 

place, à côté des festins publics et d'autres publiques 
réjouissances, certaines cérémonies religieuses*. Il re- 
commande d'être grand en cela, d'être magnifique : par 
piété? nullement, mais par dignité. Entre la divinité et 
l'homme il ne reconnaît aucun commerce affectueux. 
L'antiquité assurément n'a pas connu ce que nous nom- 
mons l'amour de Dieu ; mais elle a parlé de piété envers 
l'auteur de la vie et le dispensateur des biens , et Platon 
a joint à l'élan de la pensée vers le bien suprême un 
élan d'amour esthétique, je le veux bien, plutôt que 
vraiment moral, mais non sans ardeur religieuse. Aris- 
tote n'a rien de semblable. 

On lit dans la Morale à Eudème que l'amitié {(fCkicx) 
qui unit le père et le fils est celle qui porte Dieu vers 
l'bomme [mif ôeoO ttoô; avôpcaTrov)* ; mais c'est dans 
la Morale à Eudème. Aristote s'était contenté de 
donner pour exemple d'amitié s'adressant à ce qui est 
bon et supérieur {iz^bq àyaQbv y.olï ùnepéy^cv) les senti- 
ments des enfants pour leurs parents et des hommes 
pour les dieux. Ce dernier point n'était touché qu'en 
passant et le développement ne concernait que les pa- 
rents \ Un peu plus haut, d'ailleurs, Aristote avait 



1. Eth. NiCy IV, II, 11. Comparer VIII, ix, 7 : parlant des fêles reli- 
gieuses, il les déclare utiles parce qu'elles sont pour les citoyens une .igréable 
recréation, àvairaûaet; [160* f.Sovriî, et il veut qu'une politique sachant em- 
brasser l'ensemble de la vie, se préoccupe de ces repos salutaires. 

2. Eth. JSttd., Vlî, X, 8, 1242*33. 

3. Eth. Nie, VIII. xii, 5. "Kart 8' r, {lèv icpèç ^oveî; çiXta Tixvoi;, xal 
àvBpcJiroK; icpèç ôeoùç, ax; icpô; àyaSèv xal Oirspsyov • eu yàp iceicof/ixfltai 
ta ikéyiaxoL' tou yàp elvat xal tpaof^vat «Wi'ok; xal Yevo|X2voiç tou icai- 
Seu6i\vat, 
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déclaré qu'une trop grande distance venant d'une vertu 
supérieure, ttôXû (Jcâo-Tyîfxaàpenîç, empêche l'amitié, et 
il avait ajouté : Cela se voit avec une parfaite clarté 
quand il s'agit des dieux , car ce sont eux surtout qui 
ont, en toutes choses, en toutes sortes de bien, une 
manifeste et écrasante supériorité*. Et ce n'était pas 
seulement l'amitié proprement dite qu'il excluait ; il 
jugeait impossible, ou à peu près, que les hommes 
aimassent la divinité', et il n'admettait point que la di- 
vinité pût aimer les hommes. Eudème dit que Dieu est 
content si on lui offre des sacrifices proportionnés aux 
moyens dont on dispose'. Nous avons vu aussi que, 
pour ce disciple d'Aristote , la plus haute perfection 
morale consiste à servir Dieu*. Mais ni la Morale à Ni- 
comaqiie^ ni les autres écrits d'Aristote ne nous font 
envisager sous cet aspect les rapports de l'homme et 
de la divinité. Nous pouvons dire que le Dieu d'Aristote 
n'est ni l'auteur ni le maître de l'homme, en ce sens 
qui rend possibles les sentiments affectueux. Ce Dieu 
n'est pas non plus législateur, ni juge, ni rémuné- 
rateur, ni vengeur. L'homme qui le considère , le voit 
au-dessus de tout dans une haute et sereine région, 
conuiie la fin qui attire tout, comme le modèle de la \ie 
parfaite et de la suprême félicité. Puis il le voit présent 



1. Eth. Nie, VIII, vu, 4. 

2. L'auteur de la Grande Morale déclare formellement que c'est impossible, 
11, XI. 'H ôè irpô; 6gôv cpiXta o'jSè àvTi»tXeîa0at BéyjTai, oôS' oXws; xè 
(pikely àxoirov yàp àv eiTj, eî ri; oatr, (ptXetv x6v Ai'a. 

3. Eth. End., VII, x, 1243^11. — EtL Nie, VUl, xiv, 4. 

4. Eth. End., VII, xv, lin. 
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partout, en la manière que nous avons expliquée ; l'ac- 
tion et le rayonnement de Tintelligence suprême lui 
apparaît comme le principe de tout ; sa propre intelli- 
gence est à ses yeux chose divine, très divine, et c'est 
alors en lui-même, et comme en son propre fond et en 
sa propre essence, qu'il trouve Dieu. Mais, ni dans l'un 
ni dans l'autre de ces deux cas , l'homme ne se rattache 
à Dieu par un lien proprement religieux. Il ne trouve 
pas en Dieu la loi de la vie ; il n'a point de juge, si ce 
n'est sa propre raison, et sa fin semble être lui-même, 
quoique en un sens elle soit au-dessus de lui. 

Ajoutons que c'est dans les limites de la vie présente 
que tout est renfermé pour l'homme. Cette intelligence 
qui est en lui est immortelle, sans doute, si on la con- 
sidère dans la pureté de son essence, et comme le prin- 
cipe vivifiant de la pensée, vovç noimr/.ô^^ Mais le sou- 
venir périt avec la vie présente % l'entendement que 
l'intelligence supérieure forme en quelque sorte et fait 
entrer en acte, le vovç TaQ-nrixôg disparaît, et avec lui 
tout ce qui dans l'homme est humain. Qu'est cette in- 
telligence qu'Aristote déclare immortelle et éternelle ^ ? 
Celle-là seule est séparahlsy mais si tout caractère per- 
sonnel s'évanouit par la mort, cette survivance du 
principe pensant a-t-elle quelque intérêt moral ? D'ail- 
leurs, dans Y Éthique , Aristote ne songe pas une 
seule fois à tourner l'espérance de l'homme vers une 



1. DeAnimaj III, iv, v, vi. 

2. De Anim., III, v, 2. 

3. £th. Nie, I, IV, 12 et 13; II, ii, 10; III, iv. 
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vie future ^ L*uiiique passage où il y ait quelque 
allusion à Vau delà de la mort est sans importance 
doctrinale ; c'est une simple référence à une opinion 
vulgaire, et il n'est question que de la place que peut 
occuper dans le bonheur des hommes la destinée de leurs 
descendants, au cas où elle serait connue d'eux*. Jamais, 
dans l'analyse et dans la définition de l'idée du bon- 
heur, une vie à venir n'apparaît, et alors qu'Aristote 
nous exhorte à tendre, quoique mortels, à l'immorta- 
lité, c'est de l'immortalité présente qu'il parle , c'est 
de la pensée présente ayant pour objet l'éternel, et 
devenant ainsi, au moins un instant, étemelle en quel- 
que sorte elle-même et divine. 

Des deux conditions du bonheur, la vertu parfaite, 
àpevriç rektixç, et une existence parfaite, jStov rehicv, 
il voit bien que la seconde n'est guère assurée en ce 
monde, et que le bonheur par conséquent se trouve 
en cela du moins à la merci de la fortune. 11 s'y ré- 
signe, et ne lève pas les yeux vers une autre vie pour 
y chercher, avec la stabilité que celle-ci n'offre pas, la 
certitude que le bonheur dépend de la vertu. 11 se con- 
sole de la brièveté de la vie , il se dit que , s'il y a des 
cas où il faut savoir mourir, on a même alors la meil- 
leure part dès qu'on a le beau poiu* soi ; mieux vaut 

1. H semble même la nier. Eth, Nie, y I, x, 2. ''Apa ye xal Itciv eù5a:- 
jjLwv t(5te èireiSàv àito6dvT, ; r^ toOt(5 ye xavx*)^^; ofTOicov, 6Lk\(ù<i te xal 
toi; Xé^oudiv -FjjiTv svép^eiav tiva t^v eùSaijxovîav. 

2. Eth. Nie, I, X, 4. Cette opinion vulgaire est conforme aux antiques 
traditions religieuses de la Grèce : le culte rendu aux morts les supposait 
sensibles au bonheur ou au malheur de leurs descendants, comme eux- 
mêmes devaient aux soins pieux dont ils étaient l'objet leur propre félicité. 



DIFFICULTÉS INSOLUBLES ET POINTS FAIBLES. 205 

une joie vive d'un moment qu'une longue jouissance 
faible , une vie belle d'une année que plusieurs années 
de vie vulgaire, une seule action et belle et grande , 
que plusieurs petites *. Nous avons déjà admiré ce ma- 
gnifique langage : mais si tout se termine avec la vie 
présente, le bonheur, pour l'homme qui meurt par 
vertu, cesse avec l'acte excellent qui tout ensemble le 
consomme et l'anéantit. La mort, en mettant un terme 
à la vertu, à la conscience, à la joie, en même temps 
qu'à la vie , supprime tout. Et que devient cette con- 
dition requise tout à l'heure pour la félicité parfaite, 
XajSoDo-a a-^xo; (3wu releicv ' ? On dit que dans les 
choses du bonheur il ne faut rien d'incomplet, cùdèv 
yekp àziXéç èau twv r^; eù^ai/xovîaç, et l'on admet qu'un 
coup brusque arrêtant à jamais toute activité, celui que 
ce coup brise soit heureux! De môme, dans l'ordre 
de la pensée pure, Ton se contente d'éclairs. Qu'on 
dise que c'est tout ce que comporte l'actuelle condition 
de l'homme, soit; mais alors qu'on ne parle pas de 
bonheur parfait et de félicité divine ! On veut que 
l'homme soit presque un dieu, et, se souvenant sans 
cesse qu'il n'est qu'un homme, on le resserre de toutes 
parts dans les bornes de l'existence présente. On pré- 
tend qu'il y trouve son ciel. Le seul moyen de sortir 
des difficultés où se heurte la doctrine d'Aristote, c'est 
de dire à l'homme : le bonheur pour lequel la nature 



i. Eth. Nie, IX, Yiii, 9. 
2. Eth. Nie, X, vil, 8. 
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humaine est faite est trop pur, trop haut, trop parfait 

pour être de ce monde ; il n'y en a ici que des images 
affaiblies, ou de rapides pressentiments. Gela, Aristote 
ne le dit point, et la manière dont il entend l'homme 
et Dieu ne lui permet point de le dire. 



CHAPITRE VII 



QUE LA DOCTRINE MORALE d'aRISTOTE EST UN EUDÉMONISME 

RATIONNEL. 



Les objections que nous venons d'adresser à la doc- 
trine d'Aristote ne doivent pas nous faire perdre de vue 
ce qui en est le caractère essentiel, à savoir qu'elle pro- 
pose à rhomme pour fin le bonheur identifié avec la 
perfection et Texcellence. Une fois que les difficultés 
soulevées par les théories d'Aristote ont été écartées ou 
déclarées insurmontables , reste ce point capital à exa- 
miner : V Eudémonisme d'Aristote, considéré en lui- 
même, est-il, oui ou non, solide? 

Je n'ai pas besoin de beaucoup insister sur Tespèce 
A' Eudémonisme qu'Aristote professe. Après tout ce qui 
précède, on ne saurait confondre le bonheur dont il 
parle avec un bonheur vulgaire. Si je cherche ici encore 
des termes de comparaison parmi les philosophes mo- 
dernes, je rencontre d'abord Stuart Mill. Ce penseur 
distingue entre le bonheur humble et le bonheur relevé, 
et tous les plaisirs sont loin d'être égaux à ses yeux : il 
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les estime selon leur qualité. Pressez-le, il vous semblera 
que ses théories servent de conunentaire à celles d'Aris- 
tote , et qu' Aristote à son tour vous fournit un nouveau 
moyen d'entrer dans la pensée du philosophe anglais. 
Pour l'un et l'autre, c'est le déploiement de l'activité 
qui rend heureux ; mais c'est de l'activité la plus haute 
que naît le plaisir le plus profond : partant le bonheur 
est dans la satisfaction des plus nobles aspirations de 
l'homme ; or, tout revient en définitive à être homme le 
plus possible et le mieux possible. Il y a des vies insi- 
gnifiantes : le bonheur n'est pas là ; il y a des vies nobles : 
le bonheur est là. Mais citons Stuart Mill lui-même : 
c< La culture d'une noblesse idéale de volonté et de con- 
duite est pour les êtres humains individuels une fin à 
laquelle doit céder, en cas de conflit, la recherche de 
leur propre bonheiu'ou de celui des autres. Si cette no- 
blesse idéale de caractère était assez généralement ré- 
pandue, ou si du moins un assez grand nombre de per- 
sonnes en approchaient, cela contribuerait plus que toute 
autre chose à rendre la vie humaine heureuse : heu- 
reuse à la fois , dans le sens comparativement humble 
du mot, par le plaisir et l'absence de douleur, et, dans 
le sens le plus élevé , par une vie qui ne serait plus ce 
qu'elle est maintenant presque universellement, puérile 
et insignifiante , mais telle que peuvent la souhaiter des 
êtres humains dont les facultés sont développées à un 
degré supérieur*. » Et ce n'est pas là une sorte d'aveu 

1. A System of Logic^ dernière page du second et dernier volnme. 



DE L'EUDÉMONISME RATIONNEL. 209 

fait en passant; c'est la doctrine constante de Stuart 
Mill : elle se retrouve dans les Essais sur la religion^ 
dans Y Autobiography ; elle est dans Y Utilitarianism : 
le second chapitre, si important, What utilitarianism 
is, est le développement de cette thèse, que les plaisirs 
sont de qualités diverses, et que le bonheur est dans le 
plus libre et le plus puissant développement de l'activité 
la plus digne de Thomme, la plus vraiment humaine. 

Je n'oublie pas toutes les différences qui séparent 
d'ailleurs Stuart Mill et Aristote, mais je n'ai pas à m'y 
arrêter ici. Ce qui m'intéresse, c'est de noter le premier 
aspect que prend à mes yeux Veudémonisme d' Aristote : 
je le vois se distinguer nettement de cette vulgaire doc- 
trine qui fait consister le bonheur dans la satisfaction 
pure et simple de nos désirs. Cette façon mesquine, 
étroite, basse d'être utilitaire n'est certainement pas celle 
d' Aristote. Veut-on ne voir encore chez lui qu'une sorte 
d'utilitarisme, c'est avec Stuart Mill qu'il a de l'analogie, 
et dans Stuart Mill la doctrine utilitaire n'est déjà plus 
purement empirique : elle se transforme et s'élève. 

Mais ce n'est point par une sorte de dérogation à une 
inspiration première que Veudémonisme d'Aristote dé- 
passe l'empirisme. C'est sur des principes rationnels 
expressément reconnus qu'il repose, il est rationnel, 
parce que le penseur veut qu'il le soit. L'idée de Y acte 
et de Yexcellence est éminemment rationnelle dans le 
système d'Aristote. Ici ce n'est plus à Stuart Mill, c'est 
à Leibniz qu'il faut comparer notre philosophe. Ce petit 

opuscule allemand si remarquable, qui a pour titre De la 

14 
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Béatitude^, nous offre une sorte de commentaire de la 
théorie que nous examinons, a Le plaisir est le senti- 
ment de la perfection. . . La joie est le plaisir que 
l'âme ressent en elle-môme. . . Le bonhem* est une 
joie continue, non pas monotone et languissante, mais 
durable. . . Pour chaque être, il y a comme un niveau, 
comparable à la santé : s'y tenir, c'est être bon ; des- 
cendre au-dessous, c'est être mauvais, malade ; monter 
au-dessus, c'est avoir la perfection. . . La perfection 
est donc plénitude, force, et aussi ordre, convenance, 
bonté. . . La perfection est une sorte d'élévation, d'ex- 
haussement de l'être : en d'autres termes, c'est undegré 
éminent de l'être ou de la force ; perfection ou excellence 
c'est tout un. Et plus haute est l'activité ou plus grande 
la force, plus haut et plus libre est l'être. Mais puisque 
la force est d'autant plus grande qu'une plus grande 
pluralité sort de l'unité, ou s'y ramène, étant régie par 
elle , ou trouvant en elle son principe intime , et que 
cette unité dans la pluralité c'est l'harmonie , voilà que 
la perfection est harmonie, et l'harmonie produit la 
beauté, laquelle engendre Tamour. Ainsi bonheur, plai- 
sir, amour, perfection, être, force, liberté, harmonie, 
ordre et beauté, tout cela c'est la même chose. Et lors- 
que Fâme trouve en soi harmonie, ordre, liberté, force 
ou perfection, elle y prend plaisir, et cet état produit 
une joie durable et sûre. Or, lorsque la joie procède de 



1. Leibniz, Von der Glùchelighity^Hii, Erdmann, page 671. Comparer la 
Correspondance avec Wolf^ lettres de Leibniz du. 21 février 1705 et du 
18 mai 1715. 
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la connaissance et est accompagnée de lumière, et par 
suite produit dans la volonté une inclination vers le bien, 
c'est ce que l'on appelle la vertu. » 

Pour Aristote et pour Leibniz, ce qui rend heureux, 
c'est donc le développement à la fois puissant et réglé 
de l'activité, de l'être. Le bonheur, c'est la perfection 
ou l'excellence sentie, goûtée ; c'est le bien et c'est notre 
bien. C'est le bien, car la valeur de l'être pleinement 
et régulièrement développé est indépendante de notre 
manière de voir et de sentir; en soi, elle est absolue, 
et, comme c'est la nature même ou l'essence ou l'idée 
des choses qui la fonde , c'est l'idée des choses qui la 
détermine. Mais ce bien est notre bien, car c'est de 
notre être qu'il s'agit et nous ne pouvons être bien sans 
en jouir, le voyant et le sachant. Le bonheur vrai 
coïncide avec l'activité vraie, si l'on peut s'exprimer 
ainsi , je veux dire avec celle qui est conforme à notre 
vraie nature. Dès lors, le bonheur a lui-même une 
valeur rationnelle. C'est là le fond de Veudémonisme 
de Leibniz, c'est le fond de Veudémonisme d' Aristote. 

Il y a plus. C'est dans Kant lui-même que je veux 
maintenant chercher de quoi éclaircir la théorie d' Aris- 
tote. Quand nous aurons saisi les rapports qu'elle offre 
avec la morale kantienne, nous comprendrons pleine- 
ment ce qu'est un eudémonisme rationnel : nous sau- 
rons alors le sens et le prix de la théorie dont ces deux 
mots sont le résumé. 

Mais n'est-ce pas un paradoxe ? Kant ne condamne- 
t-il pas tout eudémonisme et n'est-il pas sévère pour 
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toute morale qui prétend s'établir sur l'idée de la perfec- 
tion? Je ne l'oublie pas ; j'ai présentes à l'esprit les objec- 
tions de Kant. Nous les examinerons en leur lieu. Ici je 
ne considère qu'une chose, ce principe si énergiquement 
proclamé par Kant, à savoir que la tiature raisonnable 
est uneyîw efi soi\ N'est-ce pas, demanderai-je tout de 
suite, ce que veut dire Aristote? Il n'y a de différence 
que dans le langage. Qu'est-ce qu' Aristote estime dans 
l'homme, sinon la nature raisonnable, et n'est-ce pas ce 
qu'il juge le meilleur, le plus excellent, le plus digne 
d'être désiré, choisi, voulu? Si la vie selon la vertu la 
plus haute, Çw^ xar' àpevhv y.pxTi7mv, est aussi celle qui 
est objet de préférence par soi, otipevh xaô' aûnjv, cette 
vie, qui est celle de la pensée, est donc fin en soi? Et 
quand Aristote la nomme parfaite, le mot grec n'indique- 
t-îl pas qu'elle est objet final, fin, et plus vraiment fin 
que tout le reste ? N'est-ce pas ce que signifient ces mots 
àpe'.-h Tcleix, àptvfï reXecoTâr/î, téXo; TeXeidraTov? Voilà 
donc que pour Aristote et poiu* Kant, l'homme ou la 
nature humaine est /in en soi et a une dignité (nous 
avons trouvé le mot à^ca dans Aristote) ; et ce caractère 
éminent de la nature humaine vient de ce qu'elle est une 
nature raisonnable. Ni Aristote ni Kant ne considèrent 
la nature de celui-ci ou de celui-là, faible, incomplète, 
déparée par toutes sortes de défauts, souvent en désac- 
cord avecla raison. La vraie nature, c'est la nature com- 

\ . Nous pouvons négliger ici la distinction établie par Aristote entre le 
Xdyoç et le vouç. D'ailleurs elle cadrerait encore avec la doctrine de Kant : I 

si Kant entend souvent par raison pwre quelque chose de semblable au voC;, 
il oppose aussi le monda intelligible pur au monde de la raison discursive. 
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plète et parfaite, comme dit Aristote lui-même, çùo-iç 
zekeioyQeiaoc^ ; mais puisqu'une telle nature n'est nulle 
part pleinement réalisée, c'est donc un modèle intelli- 
gible, une idée, un idéal. Et conformer, autant que pos- 
sible, à cette humanité idéale Thumanité réelle qu'on 
trouve en soi, c'est Toffice propre de la vertu : la vertu 
est vôtre ou mienne, propre à chacun, personnelle : 
elle réalise, dans la vie de chacun, le type de l'homme. 
Parler de la droite raison, avec Aristote, et parler de 
la volonté pure, avec Kant, c'est toujours admettre une 
distinction entre l'homme idéal et cet homme qui est 
vous ou moi, c'est admettre cela, ou bien ce n'est rien 
dire. Si la raison est le guide de la vie, ce n'e^t pas assu- 
rément en tant qu'elle est particulière à chacun, c'est en 
tant qu'elle contient en elle une règle universelle. Suivre 
cette règle, voilà ce qui est l'affaire de chacun, et d'abord 
la reconnaître est le fait de chacun : mais en elle-même, 
elle ne dépend ni de la manière de voir ni des sentiments 
des uns ou des autres. De même Kant appelle volonté 
pure celle qui obéit tellement à la loi morale qu'elle se 
donne à elle-même la loi et est autonome : mais une telle 
volonté est un idéal. A la volonté réelle, la vôtre ou la 
mienne, il appartient de faire effort pour obéir à la loi, 
malgré l'obstacle des penchants contraires. Il y a donc 
deux volontés : l'une supérieure qui est règle, loi et 
modèle ; l'autre inférieure, souvent en désaccord avec la 
première. Et la volonté humaine peut soumettre les pen- 

1. Folit.y I, I, 8, 1252b. 
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chants à la loi ; elle peut faire prédominer la volonté 
supérieure, ou pure, ou idéale, et ce n'est point se faire 
tort à elle-même que d'imposer aux penchants cette 
contrainte, c'est plutôt s'afifranchir, se développer, être 
vraiment elle-même, car au fond elle est volonté, volonté 
raisonnable ; et elle agit alors selon ce qu'elle est, selon 
l'essence de la volonté pure, de la volonté raisonnable. 
Kant distingue entre Vhomo phmnomenon et Vhomo 
noumenon^ : je dirai volontiers que la même distinction 
est dans Aristote, quoique non exprimée de la même 
manière. L'un et l'autre ont une idée de la perfection 
et de la dignité de l'homme dont ils font la fin et la règle 
de l'activité pratique. Ce n'est point de l'expérience 
qu' Aristote apprend ce qu'il convient et ce qu'il faut que 
rhomme soit pour être vraiment homme, ce n'est point 
l'expérience qui lui enseigne ce qu'il y a dans l'homme 
de plus relevé, xpâTi^-r^v, et en même temps d'essen- 
tiellement propre à l'homme, oUelov : aussi bien que 
Kant, c'est à une conception toute rationnelle qu'il doit 
ses vues sur V humanité vraie. La nature raisonnable, 
laquelle est dans l'homme, c'est pour Aristote comme 
pour Kant, une nature archétype, natura archetypa^^om 
emprunter à Kant même un terme qui sent le platonisme: 
c'est un archétype, alors qu' Aristote y cherche la règle 
de la vie ; et puis c'est une natura ectypa, comme dit 
encore Kant*, alors que, le regard fixé sur cet idéal, 
Aristote essaie de décrire la vie bonne et heureuse. Cette 



1. Kant, Doctrine de la \ertii, \^^ part., liv. i, introduction, § 3. 

2. Kant, Critique de la Raison j)ratique, I""e part., liv. I, ch. i, § 1. 
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forme que Platon appelle idée y Aristote ne la nomme pas 
du même nom ; il ne pense pas, comme Platon, qu'elle 
existe d'une manière séparée : elle n'est que dans 
Vesprit qui la conçoit ou dans les choses qui la reçoivent 
en quelque sorte et qu'elle constitue : séparée des choses 
réelles, ce n'est qu'une abstraction, elle n'a point de 
subsistance propre, elle n'est point réalité substantielle, 
chose en soi, îvtws cilja, comme le voulait Platon. Où elle 
est le plus et le mieux réalisée, c'est dans l'homme de 
bien, et c'est pourquoi Aristote déclare celui-ci, nous 
nous en souvenons, règle et mesure des choses. Dans 
l'esprit de tous elle est en puissance et comme enve- 
loppée et endormie; dans l'esprit qui la considère, elle 
est en acte et comme explicite et éveillée ; enfin, dans 
la vie de l'homme de bien, elle est tout à fait en acte 
et toute réalité. Mais pourtant il n'y a pas d'homme telle- 
ment bon que ne soit meilleure encore cette forme de la 
nature humaine selon laquelle il ordonne ses pensées, 
ses sentiments, sa conduite. C'est donc bien une idée ou 
un idéal que cette forme supérieure et excellente. L'idée 
platonicienne, Aristote la repousse et la combat : il 
l'admet en même temps, d'une façon à lui propre, nou- 
velle, originale, mais enfin il l'admet; et il a, comme 
Kant, son platonisme. Il craint de se perdre dans le vide 
s'il conçoit au-dessus des choses connues par expérience 
un monde intelligible transcendant, céleste ; il se rend 
compte de la faible vertu et de la courte portée de 
l'abstraction avec une précision impitoyable ; il ne 
considère comme réel que ce qui agit, et il pense que 
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cela seul agit qui est individu, ÎTiOLvxov. Dans rhomme, 
cherchant le principe essentiel et constitutif, il ne croit 
le trouver que dans ce qui est propre à chacun, dans 
ce qui fait de chacun un être singulier qui est ceci, et non 
pas cela, qu'on peut caractériser, désigner, dénommer, 
Td(îeTt*, en un mot dans ce qui constitue, comme nous 
dirions maintenant, la personne. Aussi, lorsqu'il dis- 
serte sur le souverain bien, l'idée du bierij si chère à 
Platon, est-elle pour lui objet de crainte et de répulsion. 
C'est, dit-il, une idée générale, une idée commune, et 
c'est de Thomme, c'est du bien de l'homme qu'il s'agit. 
Un charpentier ou artisan quelconque ne trouverait ni 
grande lumière ni grand secours dans l'idée générale 
du bien pour faire aussi bien que possible les œuvres 
déterminées qui lui sont demandées. L'homme a une 
œuvre propre à accomplir : à quoi lui sert pour cette 
tâche humaine une idée générale qui s'applique à tout? 
Ainsi Aristote rejette l'idée platonicienne où il ne voit 
qu'une généralité vague et une chimère'. D'ailleurs, 
Platon lui-même avait parlé de l'œuvre propre de 
l'homme * ; et Aristote ne devrait pas l'oublier. Mais ce 
que nous voulons mettre en lumière ici, c'est la peur 
qu'inspirent à Aristote les idées générales vides, et 



1. Ce mot revient très fréquemment chez Aristote. Voir notamment 
Categ,, v, 3bl0. — fhys., IV, vu, 214*12. — Metaph., V (A), ii, 1014*22; 
VII (Z), IV, 1030*5. 

2. Eth. NiCj I, VI. Ce chapitre est consacré à discuter le rôle de l'idée 
platonicienne du bien dans la morale. Voir Metaph,, XIII (M) et XIV (N), 
la réfutation générale de la théorie des idées. 

3. Platon, RépubU, I, 353 B. 
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telles lui semblent être les idées de Platon, Y.zvokcyii 
à nXâTwv*. Cherchant le bien de l'homme, il ne veut 
pas plus d'une idée de Fhomme que tout à l'heure il 
ne voulait d'une idée du bien. Entre les hommes réels, 
seuls existants, il y a des traits communs, et, comme 
l'analogie relie entre eux les individus, il y a en ce sens 
f une notion générale de l'humanité, y.xz' àvaloylav^ . On 
ne peut pousser plus loin le souci de ce qu'il appelle rb 
y.aO* iy^xcrrov : il le conserve jusque dans la considération 
des notions générales. Et cependant, il est vrai de dire 
que pour lui y a une forme, un tj-pe, une idée de la 
nature humaine, qui nulle part n'existe en soi, mais qui 
est en chacun ce qui le constitue, ce qui rend raison de 
ce qu'il est, ce qui permet de le définir, zb tlSoç, zb zi ftv 
eîvat, ôXdyoç, et c'est aussi ce qui est la règle de la vie. 
Voilà l'idée, non plus au sens purement platonicien, 
mais plutôt interprétée d'une façon presque kantienne, 
mais enfin c'est l'idée. Comment se fait-il que dans 
l'homme il y ait quelque chose de supérieur à l'homme ? 
il ne s'en inquiète guère ; comment y a-t-il une forme de 
la nature humaine, qui, sans avoir aucune existence 
réelle, mette pourtant la volonté de l'homme en branle, 
et ainsi se fasse réaliser? cela ne lui semble pas intéres- 
ser la morale. Il néglige ces hautes questions, plus 
prudent que Platon, mais moins sublime; il entend 

4. Metaph.,l{k), ix, 991 «21. — XIIl (M), x, 1079ï>l6. Aristote ajoute 
que ce sont là des métaphores poétiques. Voir avec quel soiu il met le 
philosophe en garde contre ces façons de parler, Anal, pos^, II, xiii; Top., 
IV, III, et VI, II. 

2. Metaph,j V (A), vi, 1916»>32. — XII (A), iv, 1070tt32. 
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traiter des choses morales en moraliste, non en méta- 
physicien. Mais malgré ce rejet explicite de la théorie 
des idées, il a sa manière à lui d'admettre les idées : 
quand il cherche ce que doit être la nature humaine, 
vraie, pure, parfaite, ce n'est point de ses yeux qu'il la 
voit ; c'est une idée ou un idéal que cette excellence de 
l'homme où il place la fin de la pratique et le fondement 
de la morale. 

Je crois avoir montré que ce n'était pas sans raison 
que je cherchais dans un rapprochement entre Aristote 
et Kant un moyen de mieux comprendre le sens et la 
valeur de cet eudémonisme rationnel qui est la morale 
d'Aristote. La nature raisonnable, ou la nature humaine, 
considérée en tant que raisonnable, en tant qu'intelli- 
gente, la dignité de cette nature, le privilège, si 
Ton peut parler ainsi, d'être fin en soi^ c'est là ce qui 
explique et soutient le système. Cette sorte de plato- 
nisme kantien le distingue de tout eudémonisme vul- 
gaire ou médiocre, de toute doctrine empirique, même 
de toute noble théorie dont le fondement ne serait point 
rationnel. 

Je reviens maintenant à la critique que Kant a faite et 
de V eudémonisme et même de la morale de l'excellence 
ou de la perfection*. On ne peut, selon Kant, prendre le 
bonheur comme fondement d'une morale désintéressée, 
et une morale qui ne serait pas désintéressée, ne serait 



1. Kant^ Critique de la Raison pratique, I»"® part., liv. I, ch. i. — Fon- 
dements de la Métaph. des Mœurs, 2e sect. Division de tous les principes de 
moralité, etc. — doctrine de la Vertu, Introd., art. v. 
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plus une morale; on ne réussit pas mieux, lui semble- 
t-il, avec l'idée de la perfection. C'est un concept indé- 
fini que ce concept de perfection; rien de plus vague, de 
plus indéterminé, à moins de déclarer que l'excellence 
ou perfection de l'homme consiste précisément en ce 
qu'il peut connaître et suivre la loi morale. Mais alors ce 
n'est pas la perfection qui est la raison et le fondement 
de la loi morale; au contraire, si l'on ôte la loi morale, 
la perfection s'évanouit. En outre, si la perfection ou 
excellence de notre être nous est proposée comme fin, il 
faut bien que nous la souhaitions et la voulions comme 
nôtre et partant comme nous étant bonne, comme nous 
étant agréable. Ce n'est donc pas la moralité que nous 
avons en vue en nous déterminant à faire notre devoir, 
c'est la félicité; ce n'est plus le respect de la loi morale, 
qui est le mobile de notre action, c'est l'amour-prgpre : 
l'intérêt personnel nous porte à être vertueux, mais la 
vertu disparaît par cela même : car elle est dans l'inten- 
tion, non dans le fait. Il y a légalité, non moralité : la 
loi est obéie, en ce sens que les actes sont conformes à 
la loi ; il n'y a pas bonne volonté^ la volonté vraiment 
bonne étant celle qui accomplit la loi par respect pour la 
loi. Faire son devoir en vue d'autre chose, ce n'est plus 
faire son devoir : il faut, en faisant son devoir, n'avoir 
d'autre vue que de respecter et de suivre la loi morale. 
Toute morale prétendue qui fait une place dans la mo- 
ralité à quelque élément étranger, détruit la moralité 
par cela même ou est impuissante à l'expliquer : VaiitO" 
nomie de la volonté est le principe suprême de la mora- 
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lité ; Vhétéronomie de la volonté est la source de tous les 
faux principes. 

Comment donc avons-nous pu rapprocher Aristote de 
Kant? N'était-ce point une illusion, malgré toutes les 
raisons que nous avons données tout à l'heure ? Du mo- 
ment que la doctrine d'Aristote est un eudémonismey 
elle ne peut avoir avec la Critique de la Raison pra- 
tique et avec la Doctrine de la Vertu que des analogies 
apparentes et en définitive décevantes. 

Je ne pense pas qu'il en soit ainsi. Je sais qu' Aristote 
n'a pas parlé du devoir et de la moralité comme le devait 
faire Kant. J'ai assez indiqué ce qui manque à sa philo- 
sophie morale. Mais la cause de ces défauts n'est point 
dans V eudémonisme . Sa théorie du bonheur et de 
l'excellence résiste aux objections de Kant, et Kant lui- 
même admet quelque chose de semblable. 

Pourquoi la loi morale, telle que Kant la conçoit, com- 
mande-t-elle à l'homme d'agir de telle ou telle manière, 
s'il n'y a dans l'homme aucune perfection, aucune 
excellence, aucune dignité qui ait par soi de la valeur et 
soit la raison de ce commandement? Kant prétend que le 
principe de la moralité est formel; que, si on le suppose 
matériel^ il n'est pas ; mais qu'il n'est formel que si la 
raison du commandement est la loi même, loi univer- 
selle, la loi seule, et rien d'autre qu'elle, rien qui lui soit 
étranger; que, par conséquent, il cesse d'être formel, 
et devient matériel^ ou, en d'autres termes, se détruit 
lui-même et disparaît, lorsque la volonté, se déterminant 
à agir, a en vue non plus la loi toute pure, la loi seule, 
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mais quelque chose qui est pour elle un objet. Cette pré- 
tention de Kant est excessive : car la loi morale ainsi 
entendue devient arbitraire ; c'est arbitrairement ou 
sans raison qu'elle décide que ceci est à faire et cela à 
éviter. En voulant que la moralité soit tout, on ôte à la 
moralité ce qui en est, en un sens, comme la condition 
préalable ou la base, et on la rend impossible, on 
l'anéantit. Cette difficulté disparaîtra, si nous disons 
avec Aristote qu'il y a une certaine excellence de la nature 
humaine, une perfection qu'il faut et respecter et déve- 
lopper*. Cette excellence est la raison et le fondement 
de la loi morale. En quoi la loi morale est-elle compro- 
mise parce qu'on trouve là ce qui l'explique et la motive? 
Mais n'est-ce donc pas quelque chose d'analogue que 
fait Kant lui-même, lorsqu'il déclare que la nature raison- 
nable a un prix, une dignité, et lorsqu'il donne de Vim- 
pératif catégorique cette formule : « Agis de telle sorte 
que tu traites toujours l'humanité, soit dans ta personne, 
soit dans celle des autres, comme une fin, et que tu ne 
t'en serves jamais comme d'un moyen? » 

En vain Kant objecte-t-il que si l'on prend pour prin- 
cipe de la morale Texcellence, on y introduit une fin 
étrangère, partant un objet, partant une matière. Sans 
doute la volonté a en ce cas un objet. Mais quel est donc 
le péril que redoute Kant? C'est pour lui une chose 

1. Remarquer l'emploi que fait Aristote du mot ày*^"^» aimer une 
chose d'un amour de choix, de préférence, où il y a estime. Voir notam- 
ment Eilu Nie, y III, X[, 8; et surtout X, viii, 13 (toO^ àYa'nwvxaî [liXtata 
TouTo, à savoir le vou; — xal xtjiûvTa;). Platon avait dit dans les Lois, 
V, 723 C, qu'il faut honorer son âme^ tijxuv %zl 9e66{jLsvo<;. 
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admise sans discussion que la volonté ^ à moins de se 
déterminer en vue de la loi morale toute seule, ne peut 
qu'être déterminée par une émotion toute pathologique; 
que ce qui l'entratne, c'est une sorte de goût, et qu'ainsi 
elle a pour fin le plaisir. Combien Aristote ne porte-t-il 
pas sur la nature humaine un jugement plus juste et plus 
profond, encore que l'expression en soit trop brève, lors- 
qu'il dit que l'homme peut choisir le bien parce que le 
bien est le bien : que le plaisir naît du bien, de l'amour 
du bien, de l'intérêt que nous prenons au bien, mais que 
le bien n'est pas toujours déclaré tel parce qu'il plaît! 
En d'autres termes, il y a des choses qui plaisent à la 
raison, si l'on peut parler ainsi : elles causent une 
agréable émotion, parce qu'elles sont bonnes, et la rai- 
son les juge telles en elles-mêmes, non à cause de l'agré- 
ment qu'elles procurent, non h cause de l'impression 
agréable qu'elles produisent. Il y a donc des biens qui, 
dès que la raison les reconnaît, s'adressent à la volonté, 
sans aucun intermédiaire sensible, par la seule force de 
leur excellence reconnue. Telle est la dififérenee entre le 
bien que l'École appelait bonum delectabile et celui 
qu'elle appelait bonum intelligibile^ . La distinction est 
au fond dans Aristote. Le bonum delectabile a tellement 
le plaisir pour indice que là où le plaisir n'est pas, lui- 
même n'est plus : c'est que c'est sa douceur qui en fait 
un bien, non une excellence indépendante du sentiment 
qu'on en a ; il est bien^ en ce sens qu'on le trouve 

1. Voir le remarquable ouvrage du docteur Ward, On. Nature and Gract. 
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agréable : de là il ne suit pas que tous doivent le juger 
bien, ni que pris en soi et de sa nature il mérite d'être 
désiré; c'est un bien pour nous, relativement à nous, 
xaô' 'niJLdç ; c'est un bien, parce qu'on le sait agréable, 
et, si la volonté le prend pour objet et cherche à se le 
procurer, elle est mue par l'espoir du plaisir. Mais le 
bien que nous nommons intelligibile bominij le bien 
rationnel, est celui que la raison juge bien : il est absolu : 
c'est par sa nature et en soi qu'il est bien ; ce n'est pas 
ce qui plaît, mais ce qui doit plaire, ce où l'on trouve de 
la satisfaction, mais ce qui doit en causer à quiconque 
est sain. Le plaisir ne précède pas le jugement de la rai- 
son, il le suit. La valeur du bien n'est pas déterminée 
par l'émotion qu'on éprouve. Il se peut même qu'en le 
reconnaissant pour ce qu'il est, en l'estimant son prix, 
en le choisissant pratiquement, on ne ressente point de 
joie, parce que la résolution par laquelle on s'y attache, 
prive de certains plaisirs très vifs, et que renonçant à 
ces plaisirs librement, mais non volontiers, on éprouve 
à se contrarier soi-même en préférant le bien une secrète 
souffrance. Le bien peut être dénué de tout agrément : 
non que, de soi, il ne soit aimable, mais par un effet des 
circonstances et par une suite de nos dispositions propres; 
c'est par la volonté sèche, nue^ comme disent les écri- 
vains mystiques ou les maîtres de la vie intérieure, 
qu'on demeure fidèle au bien nu; insensible à ses 
attraits, on a pour lui un amour sans complaisance, un 
amour tout de raison et de volonté. Ainsi la raison peut 
agir en quelque sorte sur la volonté par la seule vue du 
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bien qu'elle lui présente et propose ; et le bien est vrai- 
ment voulu pour lui-même, aimé pour lui-même, choisi 
pour sa propre bonté. Kant pense que cela ne peut arri- 
ver que dans le cas où le bien est le bien moral propre- 
ment dit, c'est-à-dire, pour Kant, la loi morale ou le 
devoir. Aristote n'a-t-il pas raison de penser que cela 
est vrai de tout bien qu'on peut appeler intelligible ? Ce 
n'est pas que le plaisir ici doive être mis dehors : régu- 
lièrement le plaisir est avec le bien ; il est, comme dit 
Malebranche, le caractère naturel du bien : mais ici il 
naît de la connaissance du bien, au lieu de pénétrer 
l'âme et de l'envahir par une douceur prévenante , au 
lieu surtout d'être lui-même tout ce en quoi lé bien 
consiste. C'est ainsi que Kant, si sévère, avoue pourtant 
que la loi morale ne nous laisse pas insensibles, et 
qu'elle produit en nous certains sentiments d'un ordre 
très élevé, parce qu'enfin nous ne pouvons pas ne 
pas y prendre de l'intérêt ^ Elle ne nous est pas indif- 
férente, elle nous touche; elle n'invoque aucun mobile 
étranger pour établir son influence sur la volonté, mais 
elle contient en soi un mobile, elle devient un mo- 
bile, elle produit alors un effet particuUer sur notre 
faculté de désirer, elle engendre un sentiment. Le respect 
pour la loi morale est un sentiment produit par une 
cause intellectuelle, mais c'est \m sentiment, et il y a, 
dans la pleine et toute volontaire soumission à la loi mo- 
rale respectée et obéie pour elle-même, une intime satis- 

1. Kant, Critique de la Raison pratique, I^o part., liv. I, ch. m. 
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faction, un austère plaisir, ou, comme aurait dit Des- 
cartes, une joie intellectuelle. C'est admettre qu'il y a 
deux sortes d'amours et de plaisirs : ceux qui ont leur 
source dans les sens, et ceux qui ont dans la raison leur 
principe. Et sans doute c'est cette influence des choses 
morales sur la volonté, c'est cette aptitude à produire des 
plaisirs d'un ordre à part, que les anciens exprimaient 
quand ils nommaient le bien moral le beau ouï honnête, 
rà xaXov, honestum. Us n'en marquaient point assez par 
là le caractère impératif, mais ils en indiquaient bien, ils 
en rendaient fortement l'excellence, le charme, la puis- 
sance. Or, ce que Kant admet pour la loi morale, à savoir 
qu'elle est à sa manière une source de sentiments, une 
source de satisfactions désintéressées, nous l'admettons, 
suivant les indications d'Aristote, pour tout bien ration- 
nel, comme la science, par exemple ; nous disons qu'a- 
lors la seule présence du bien suffit pour avoir, sans 
l'intervention d'aucun mobile étranger, de l'influence 
sur la volonté, et qu'il est dans notre nature que, sans 
aucune vue ou espérance de plaisir ou d'utilité, nous 
puissions reconnaître, choisir, aimer un tel bien. 

Kant ne se borne pas à considérer la loi morale 
comme produisant par ce que j'appellerai sa beauté 
une satisfaction à part ; il trouve que , dans la con- 
science d'avoir accompli la loi, il y a une autre satis- 
faction qu'il n'interdit nullement à l'homme de bien 
de goûter. Il lui semble que la vertu jouit d'elle-même 
et trouve en elle-même une récompense ; il lui semble 
que rhommède bien, ayant conscience de sa dignité, 

15 
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ne demeure ni insensible ni indifférent à cette dignité ; 
et que , se sentant élevé par la conformité de sa volonté 
à la loi, il doit avoir de soi une juste estime, justum sut 
œstimium , un sentiment profond de sa beauté interne, 
de sa dignité interne, de son honneur, honestas interna, 
dignitas interna * . Voilà donc une nouvelle source de 
satisfactions austères, mais très réelles. Il y a plus. 
Kant ne laisse pas la vertu sans espérance. Au devoir, 
il joint l'espoir ' ; et quel espoir? celui que la nature 
des choses s'accordera avec la vertu, parce que la jus- 
tice le demande ainsi. Le souverain bien, comme il le 
dit lui-même, n'est pas dans la vertu seule, il est dans 
l'union de la vertu et du bonheur ; or la vertu appelle 
cet accord de l'ordre du monde avec elle-même, et elle 
crée un titre, un droit, une sorte de nécessité morale 
qui rend infaillible la réalisation de l'idéal du souverain 
bien. Ne retrouvons-nous pas ici, malgré de profondes 
différences, une analogie singulière entre la doctrine 
de Kant et celle d'Aristote? Pour Aristote, le bonheur 
est le souverain bien : mais pourquoi ? parce qu'il est 
le complet développement et achèvement de la nature 
humaine. Le bonheur est identifié avec l'excellence ou 
la perfection, laquelle suppose la vertu, la vertu morale 
proprement dite et la sagesse. Pour Kant, le souverain 
bien consistant dans l'union de la vertu et du bonheur 
ou dans l'accord entre la moralité et l'ordre de l'univers, 



1. Kant, hoctrxM de la Vertu, Introd., vu et I" part., liv. 1, §§ 4 et H. 

2. Kant, Critique de la Ra^^•on pure, Canon de la Raison pure; Critique de 
la Raison pratique, l^e part., liv. H, ch. ii; Critique du Jugement, § 87. 
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c'est encore le parfait développement et achèvement de 
la nature humaine qui est ici le terme final de toute 
aspiration. Seulement Kant insiste sur le droit de la 
vertu au bonheur, Aristote sur la naturelle inclination 
de la nature humaine au bonheur ; mais Tun et Fautre 
font du souverain bien le dernier but de l'activité pra- 
tique, et l'un et Fautre placent ce souverain bien dans 
le parfait contentement, dans la complète satisfaction de 
la nature humaine, faite pour être bonne et pour être 
heureuse. L'un et l'autre font consister l'excellence de 
rhomme à vivre selon ce qu'il a en lui et de plus relevé 
et de plus essentiel, à savoir la raison, ou l'intelligence ; 
lunet l'autre regardent, quoique d'une façon différente, 
l'excellence ou perfection conmie la cause, comme la 
mère de la félicité, et ils estiment que l'homme ne peut 
être heureux sans être bon ; ils ne craignent pas que la 
présence ou l'espérance de cette félicité gâtent la vertu, 
puisque cette félicité enveloppe la vertu même, et qu'elle 
est un accord de toutes choses avec la vertu et la sa- 
gesse, et, par suite, la pleine liberté de l'homme, le 
plus ample et le plus riche déploiement de son être, une 
vie énergique, excellente, éminente, dans une sorte de 
royaume moral et divin, où règne la droite raison, sou- 
veraine maîtresse des esprits , assujettissant à ses lois 
toutes les volontés librement soumises, amoureusement 
dévouées, et enfin accommodant, par la plus belle des 
harmonies, l'ordre du monde extérieur aux exigences 
de la loi morale et aux vœux de la bonne volonté. Ce 
qu' Aristote appelle vie excellente et bienheureuse. 
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vie selon la meilleure, la plus sublime, la principale et 
plus propre partie de Thomme, ce que Kant appelle 
règne des fins, c'est le souverain bien ; et les deux 
philosophes, si différents qu'ils soient, se rapprochent 
néanmoins en ceci que pour tous deux ce souverain 
bien, ei\ la condition où est l'homme, est une idée, un 
idéal plutôt qu'une réalité, idéal très véritable, jamais 
pleinement réalisé sur la terre, poursuivi sans cesse 
plutôt que possédé , suprême fin de l'activité pratique , 
qui sollicite la volonté mais que nos efforts. ne réus- 
sissent point à atteindre. Ici la différence éclate entre 
Aristote et Kant : celui-ci attend avec confiance la 
réalisation entière de l'idéal au delà de la vie présente ; 
celui-là se confine dans la vie actuelle et compte que, 
dans ces bornes étroites, il est donné, non pas à tous, 
ni toujours, ni totalement, mais à quelques-uns du 
moins , aux hommes de bien amis de la sagesse , grâce 
au concours de la fortune favorable, non durant tout le 
cours de la vie , mais de temps en temps , et aux uns 
plus longtemps , aux autres moins, de réaliser en leur 
personne le brillant et bienheureux idéal. Certes, entre 
l'espoir qui franchit les limites de l'existence présente 
et l'espoir qui s'y resserre, la différence est immense, 
et je ne prétends pas la dissimuler ou la diminuer. Mais 
enfin c'est toujours d'une secrète harmonie entre les 
choses et d'une convenance profonde entre la nature 
et la vertu que vient aux deux philosophes cette belle 
confiance, très assurée chez Kant, plus timide chez Aris- 
tote, indomptable, si l'on y regarde bien, chez l'un et 



DE L'ëUDÉMONISME RATIONNEL. 229 

chez l'autre : car si les nécessités et les mécomptes 
inévitables de la vie forcent Aristote à des concessions, 
à des restrictions qui compromettent Fidéal, il maintient 
pourtant que le vrai principe du bonheur est dans quel- 
que chose de plus haut, de plus grand, de meilleur que 
ce que peuvent porter les conditions de cette vie consi- 
dérée en elle-même ; et c'est dans l'aspiration aux 
choses immuables, éternelles, divines, qu'il place, lui 
aussi, le terme suprême, la vraie félicité. Il dépasse à 
sa manière, par la noble ambition qu'il recommande à 
la vertu et à la sagesse, il dépasse les bornes assignées 
à une vue mortelle. La considération de la nature rai- 
sonnable l'introduit dans un monde idéal, dans un monde 
inteUigible, comme parle Kant, où il se rit du temps, 
où disparaît à ses yeux ce qui dans l'homme n'est qu'un 
phénomène, homo phœnomenon ^ en sorte que subsiste 
seul ce qui est son essence propre , son excellence , sa 
dignité, sa véritable et idéale réalité, sa valeur en 
quelque sorte divine, et comme le vrai lieu et la source 
profonde de sa félicité, homo noumenon. Ainsi Veudé- 
monisme d'Aristote se rapproche de la doctrine kan- 
tienne, si ennemie de tout eudémonisme. 

Examinons encore ce que dit Kant du bonheur et de 
la perfection * . Il accorde qu'on doit vouloir sa propre 
perfection , mais il ajoute qu'on ne peut vouloir celle 
d'autrui ; il recommande de travailler au bonheur d'au- 
trui, mais il interdit à l'homme vertueux de songer à 

i. Kant, Doctrine de la Vertu, Introd., viii, et l'o part,, liv. I, § 19-22. 
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son propre bonheur. Ces distinctions nettes et précises 
ne vont-elles pas renverser ce que nous soutenons, et 
peut-on rien dire en effet qui aille plus directement 
contre les principes d'Aristote ? 

Mais la perfection dont parle Kant, c'est la perfection 
morale. Il dit qu'il appartient à chacun de se perfec- 
tionner : il a raison. Il dit encore que tout le reste dans 
rhomme doit être cultivé, développé, en vue de cette 
perfection morale. Aristote n'est pas en complet désac- 
cord avec lui. La perfection, qui, pour Aristote , com- 
prend , non la vertu morale toute seule , mais la plus 
haute partie de Fhomme, est bien ce à quoi tout le reste 
se rapporte et se subordonne ; et il entend bien qu'elle 
soit l'œuvre de l'homme, non le don de la nature seule. 
Tout, dans son Éthique^ conspire à rappeler à Thomme 
qu'il doit vivre en homme, faire son métier d'homme, 
av0pck)7:£ùe(76at, ne pas descendre, ne pas se dégrader 
au rang des bêtes , mais demeurer vraiment homme , et 
pour cela , monter, monter le plus possible , car c'est la 
loi, c'est le privilège de la nature raisonnable d'entrer 
en part du divin, d'avoir commerce avec le divin, et 
cette élévation croissante de l'homme n'est pas une 
pure faveur de la fortune : la vertu morale est l'ouvrage 
de la volonté, la sagesse est librement cherchée et pour- 
suivie. Aristote ici est-il si loin de Kant? Au contraire, 
l'accord, qui paraissait troublé, se fait de nouveau. 
Tous deux proposent à l'homme pour fin sa nature rai- 
sonnable, tous deux regardent Vhiimanité comme fin 
en soi, comme digne d'être respectée et cultivée. Et 
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Ton ne voit pas pourquoi Kant dit que Ton ne peut vou- 
loir la perfection d'autrui. Ne prétend-il pas qu'il faut 
traiter Thumanité dans les autres comme en soi-même ? 
Dès lors, ce n'est pas assez de la respecter en autrui 
comme en soi, il faut aussi travailler à l'y cultiver, à l'y 
développer : travail indirect, qui n'est pas assurément celui 
de la vertu personnelle, mais travail, enfin, que Kant 
admet parfaitement et recommande sous d'autres noms : 
car il ne veut pas qu'on demeure indifférent à l'état 
moral d'autrui. Mais là n'est pas ce qui nous importe en 
ce moment. Considérons plutôt ce qu'il dit du bonheur. 
Il dit que l'on doit travailler au bonheur d'autrui, et 
que l'on ne peut se faire un dcvoû* de rechercher et de 
poursuivre son propre bonheur. Mais si le bonheur vé- 
ritable consiste dans la vertu et plus généralement dans 
la perfection et dans l'excellence propre, pourquoi ne 
pourrait-on pas, disons mieux, comment ne dcATait-on 
pas se souhaiter à soi-même ou plutôt vouloir et recher- 
cher pour soi-même un tel bonheur? On n'a pas le droit 
d'être indifférent à sa propre perfection, on n'a pas le 
droit d'en négliger le soin : comment aurait-on le droit 
d'être indifférent au bonheur véritable et de n'en avoir 
nul souci ? Que si, au contraire, on considère le bonheur 
apparent ou le bonheur faux, c'est-à-dire celui qui n'est 
pas fondé sur la vertu, et qui est en désaccord avec Tex- 
cellence de la nature humaine, partant avec ses plus 
profondes et ses plus légitimes aspirations , nous pou- 
vons et nous devons détourner du bonheur ainsi entendu 
non pas seulement notre propre vue et nos propres 
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désirs, mais la Mie et les désirs d'aulrui. Ainsi s'éva- 
nouit cette opposition qu'établit Kant entre la perfection 
que nous devrions rechercher pour nous, non pour 
autrui, et le bonheur que nous devrions rechercher pour 
autrui, et non pour nous. Restent les biens extérieurs, 
qui sont comme les soutiens de la vie ou qui lui servent 
d'ornements : dira-t-on que nous devons les négliger 
pour nous-mêmes et les procurer à autrui , et que dans 
l'occasion le devoir est de nous employer, nous et tout 
ce qui est nôtre, au service des autres hommes? Mais 
Aristote, dans sa belle théorie de l'amitié, remarque 
justement que, jusque dans cet abandon de nous-mêmes 
et de ce qui est nôtre, nous ne faisons point de tort à 
notre vrai bonheur , lequel est placé dans la vertu et la 
sagesse, et de plus il insinue qu'en voulant faire le 
bonheur des autres, nous ne devons pas les combler té- 
mérairement de biens qu'ils auraient tort de souhaiter, 
mais plutôt nous devons vouloir avant tout qu'ils soient 
vraiment heureux, étant en l'état qui convient le mieux 
à la nature humaine. 

Les objections de Kant ne peuvent donc pas nous em- 
pêcher de maintenir qu'entre la doctrine d'Aristote et 
la sienne il y a, au fond, analogie. Comme pour l'un et 
pour l'autre le souverain bien consiste dans le complet 
et parfait développement de la vraie nature de l'homme, 
de la nature raisonnable, produit par la libre volonté, et 
aidé d'une manière ou d'une autre par l'ordre de l'uni- 
vers, il est légitime, il est bon, si l'on regarde non aux 
mots, mais au sens des théories de l'un et de l'autre, il 
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est conforme au devoir en même temps qu'aux plus natu- 
relles inclinations du cœur humain, de rechercher et 
pour autrui et pour soi la perfection et la félicité. Kant a 
combattu Y eudémonisme ; mais Veudémonisme ration- 
nel d'Aristote n'est pas loin de sa propre doctrine mo- 
rale. C'est un idéal qu'Aristote nous propose : idéal de 
la nature humaine et de l'excellence de l'homme, idéal 
de la perfection et de la félicité. Et, quand il parle du 
souverain bien, qu'il appelle le bonheur, ThvîxjSaiuLoviav^ 
la vie bienheureuse, zb Çyjv paxapto);, la béatitude, tout 
ce qu'il en dit repose en définitive sur une confiance, 
analogue, malgré la diversité des vues, à celle de Kant, 
confiance en un secret accord, en une convenance mora- 
lement nécessaire, pour ainsi dire, entre la nature des 
choses et la vertu, entre Tordre du monde et la moralité, 
entre les aspirations de l'homme et ses devoirs. 



CHAPITRE VIII 



QUE l'eudémonisme d'àristote ne détruit pas 
LE Désintéressement. 



Le désintéressement n'est pas seulement pour la vertu 
une parure, c'en est l'essence, c'en est le fond. Faire 
bien par intérêt, ce n'est plus faire bien. L'effet extérieur 
ou le résultat de l'acte peut demeurer le même ; le prin- 
cipe qui l'inspire étant complètement différent, l'acte 
cesse d'avoir une valeur morale, et, quand même il ne 
deviendrait pas positivement mauvais, le mérite dispa- 
rait avec la bonté. Et néanmoins, si complet que soit le 
désintéressement, arrive-t-on à se dépouiller si totale- 
ment de soi que, dans toute la rigueur des termes, on 
ne songe nullement à soi? Y peut-on, y doit-on arriver? 
Faut-il que l'amour du bien, pour n'être pas mercenaire, 
atteigne ce degré, chimérique, ce semble, de désintéres- 
sement? Sera-ce aimer encore que de ne trouver jamais 
dans l'amour le plaisir d'aimer? Le bien pourra-t-il se 
montrer, se faire connaître, se faire aimer, se faire vou- 
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loir, sans se faire goûter et sans devenir ainsi le bien de 
qui le connaît, l'aime et le pratique ? Le sacrifice par 
lequel on lui immole tout, n'aura-t-ilpas jene sais quelle 
amère mais incomparable douceur? Et les vertus 
héroïques ne produisent-elles pas de mâles, d'âpres 
joies, très profondes, j'allais presque dire très eni- 
vrantes? Faut-il proscrire l'enthousiasme? Faut -il, 
dans la vie ordinaire, interdire à Thomme de bien de se 
plaire au bien, et lui reprocher, comme une faiblesse qui 
entame sa vertu, cette ardeur, cette sorte d'allégresse 
qui semble augmenter sa vigueur morale et communi- 
quer à ses démarches une plus heureuse souplesse et 
une aisance gracieuse? Singulières profondeurs de l'âme 
humaine. Mystérieuse alliance de ce qui semble se con- 
tredire et s'exclure, la douleur et la joie dans le sacrifice, 
l'oubli de soi et le contentement intérieur, le désintéres- 
sement de la vertu et le plus grand des biens, l'intérêt 
personnel, osons le dire, le plus élevé, mais le plus cher, 
le plus précieux, trouvé dans la vertu même. 

Qui médite ces choses, ne repousse point Veudémo^ 
nisme; car c'est une doctrine qui maintient que le 
désintéressement est possible et qu'il est beau et qu'il 
est bon, mais que Ton ne peut se déprendre complète- 
ment de soi-même, devenir indifférent à soi-même. On 
doit mourir si le devoir le demande, sans doute ; mais la 
mort n'est pas le terme où va l'action, où va la vie. La 
pratique du bien n'anéantit pas, elle vivifie ; et il y a 
une manière en quelque sorte désintéressée de s'aimer 
soi-même qui est non seulement nécessaire, mais légi- 
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time, noble, moraleraent bonne. Aristote a vu ou entrevu 
tout cela, et si en voulant trouver le bonheur dans la 
vie présente, il s'est engagé en des difficultés inextri- 
cables, il a du moins connu les vrais principes de Yen- 
démonisme. C'est ce qui fait la valeur de sa théorie. 
A-t-il pensé que le bonheur étant la fin suprême de 
rhomme, aucune détermination ne pouvait être prise 
sans qu'on eût expressément en vue le bonheur même? 
Non, il n'a pas pensé cela. Il a dit, au contraire, et ce 
n'est pas une conjecture, il a dit formellement S que 
d'autres choses pouvaient être voulues pour elles-mêmes, 
bien qu'elles se rapportassent au bonheur entendu dans 
le sens élevé que nous avons vu. Et comme exemple de 
ces choses, qu'a-t-il cité? La vue, le plaisir, la pensée, 
la science. On peut vouloir ces choses comme des fins, 
sans songer à la relation qu'elles ont avec la félicité, on 
peut les vouloir parce qu'elles sont ce qu'elles sont, les 
vouloir pour l'amour d'elles-mêmes, pour elles-mêmes. 
Et ainsi, ajoute Aristote, de toute vertu, izdcmg àperrj:, 
c'est-à-dire de tout ce qui est activité parfaite en son 
ordre, de tout ce qui est excellence, de tout talent, de 
tout emploi sain, réguUer, et encore mieux, éminent de 
nos facultés, de tout ce qui a de la valeur par soi, de 
tout ce que la raison juge bon, enfin et surtout de la 
vertu morale proprement dite et de la pure pensée ou 
de la contemplation. Ces choses si éminentes, d'une 
souveraine excellence, on les veut pour elles-mêmes :1e 
courage est la fin du courage ; la justice est la fin de la 

1. Eth. Nie, I, vu, 4-5. 
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justice : être courageux, être juste, c'est avoir touché le 
but. Ce qui fait qualifier l'action, cette qualité parfaite 
de l'âme courageuse ou juste, cette beauté qu'on a en 
vue quand on est courageux et juste, c'est le terme 
même de l'activité, réloç ivepyeiaq. On ne fait pas de 
calcul, on ne se dit pas qu'on sera courageux ou juste 
pour être heureux, mais on agit en vue du beau. Et 
quand on s'élève jusqu'à la pure pensée, ne l'aime-t-on 
pas cette pure pensée, ne la recherche-t-on pas pour elle- 
même, à cause de son excellence divine? Voilà le désin- 
téressement, Aristote Ta parfaitement connu et décrit. 
Son eudémonisme n'est pas contraire au désintéresse- 
ment. Ce ne sont pas seulement les petits calculs d'une 
mesquine prudence qu'il écarte de la vertu : il ne les 
condamne pas, il n'en parle pas : ils sont trop clairement 
incompatibles avec la vertu. C'est du bonheur véritable 
lui-même qu'il a pensé qu'on pouvait n'en avoir pas la 
vue présente en se déterminant à agir et en agissant. 
Non qu'il craigne qu'une telle vue ne nuise à la vertu, 
puisque ce bonheur se confond avecla vertu et la sagesse, 
et qu'apparemment se soutenir dans les difficultés de la 
vie par la contemplation de l'idéal qu'on porte en soi et 
qu'on tâche de réaliser, ce n'est pas ôter à la pratique 
du bien le désintéressement ni la générosité qui y 
sont essentiels; mais enfin il a vu que ce bonheur 
même pouvait être comme oublié, et que le beau mo- 
ral pouvait être tout seul la fin de la vertu, rb x,(xlàv 
zéloç rriç àpevng. H a vu l'homme capable de ce dés- 
intéressement sublime et donnant tout, et la vie même. 
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pour Tamour du beau moral, y^alov ive^tx dTzoSvnxiav, 
Il a bien vu. Ce qui est bon en soi et absolument, nous 
le pouvons vouloir sans égard à notre intérêt propre et 
sans retour sur nous-mêmes ; nous pouvons même, en 
vue de ce qui est bon, vouloir ce qui nous est un mal. 
Ni la douleur ni la mort ne nous plaisent par elles-mêmes : 
nous les acceptons, nous les cherchons, nous les voulons 
pour un bien supérieur. C'est là le sens profond de la 
distinction que fait Aristote entre les biens simplement 
biens, rààn'kôiiçàyaOx, ta xar'àXvideeav, et les biens re- 
lativement à nous, Ta Trpôç iq/baôç, râ xa5' riixâç àyaOd, 
Ceci vient encore à Tappui de la thèse que nous soute- 
nons touchant le désintéressement. Un mal qui serait 
purement mal, un mal absolu ne saurait jamais être 
voulu. Ce qui fait que le mal plait, c'est qu'il procure ou 
promet de l'agrément, et le plaisir qui en naît ou en 
doit naître le rend aimable, quoiqu'il n'ait en soi rien 
d'attrayant. Personne n'aime ce qui est laid, honteui, 
moralement mauvais, en tant que tel : ce qu'on aime, 
c'est la jouissance ou le profit espéré, et c'est ce qui 
prête au mal un charme trompeur. Mais le bien absolu, 
le bien simplement bien, est aimable et est aimé, indé- 
pendamment de toute jouissance ou de tout autre avan- 
tage présent ou espéré. Et c'est un très admirable signe 
de noblesse en Thomme qu'aimant et poursuivant de 
tels biens, la vérité, le savoir, l'honnêteté, il oublie 
jusqu'à la satisfaction qu'il ne peut pas ne pas y trouver. 
Mais ici reparaît la seconde partie de la thèse que nous 
examinons. A ces biens est attachée une satisfaction 
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qu'on ne peut pas ne pas y trouver * . Que la vertu semble 
ne produire parfois que labeurs et douleurs, qu'elle 
expose à la mort, qu'elle produise la mort, que même 
(ce qu'Aristote ne marque point) elle perde jusqu'à ses 
charmes, et que l'âme désolée demeure en présence 
d'une loi très auguste, mais très sévère, qui commande 
impérieusement et ne mêle à son dur commandement 
aucune sorte de douceur : tant mieux, peut-on dire, en 
ces occasions ; la pureté de la vertu éclatera d'autant 
plus vivement, et l'héroïsme de la volonté aura une 
merveilleuse beauté. Mais ce ne peuvent être là que des 
cas rares, des exceptions. La pratique du devoir ne met 
pas toujours l'homme dans ces extrémités. La face bril- 
lante de la justice ou des autres vertus n'est pas toujours 
voilée. Si tout cela durait, au lieu d'être momentané et 
passager, ce serait le renversement de l'ordre éternel 
des choses, en même temps que la vertu se trouverait 
au-dessus des forces humaines. 

Il faut donc dire qu'entre toute chose excellente et 
l'âme humaine il y a une conformité telle que la volonté 
ayant choisi cette chose excellente pour son excellence, 
une intime et profonde satisfaction accompagne et suit 
le choix. En d'autres termes, ce qui est bon, plaît, agrée, 
se fait sentir déhcieusement. Tb apeorov, xai i^^turov. Eh 
quoi ! voudrait-on qu'il en fût autrement? Que serait-ce 
donc que le monde si d'une manière permanente et 
définitive le plaisir y était séparé du bien ? 

1. Rappelons les passages où cela est si fortement exprimé, Eth, Nic»y 
IX, IV, 3, 4, 5; VIII, 4-11. Comparer X, ni, 12. 
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La fin, le terme de toute action, c'est la vie, et Aris- 
tote dit bien quand il appelle vie, vie excellemment dé- 
ployée, Çcov], Zcù-hxctrà vhv xpaTîo-njv «peTîjv, ce qui est 
selon lui le suprême objet de la volonté et de Tactivité 
pratique, Trpoacpéffecjç xac irpa^eeu; téXo;. Si donc le devoir 
commande de mourir, c'est que dans cette mort même 
se trouve d'une certaine manière la vie, une vie plus 
haute et meilleure. Et c'est ainsi que l'entend Aristote, 
quoique en un sens qui n'est pas le nôtre et que nous 
discuterons. Ici nous ne regardons que ce point essen- 
tiel : toute action est pour la vie. 

Ajoutons, en insistant beaucoup plus qu'Aristote, que 
rien de grand ne se fait que par la mort ou par ce qui y 
ressemble. Aristote, très épris, en vrai Grec, des beautés 
de la vie présente, ne parle pas longuement de cela : il 
se contente, ou à peu près,' de signaler la vaillance du 
citoyen qui sait mourir à la guerre ou ailleurs. Pourtant 
il dit que pour l'amour du beau il faut endurer les der- 
nières extrémités, les plus grandes souffrances, les plus 
cruelles ignominies. Entrons dans cette pensée, et déve- 
loppons-la, achevons-la. Disons que la mort est la condi- 
tion des grandes choses : car la douleur est comme une 
mort commencée, et le labeur est analogue à la douleur; 
et que se fait-il qui mérite d'être compté, où n'aient part 
la douleur et le labeur? Parlons un langage moderne, 
inspiré par le christianisme : le sacrifice est la condi- 
tion, la loi de toute grande chose, et particulièrement de 
toute vertu. Dès que Ton franchit la région du plaisir 
sensible et des infimes intérêts, tout semble crier à 
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rhomme qu'il lui faut mourir, s'il veut ce qui est grand, 
ce qui est beau, ce qui est honnête, ce qui est bon. Mais 
vouloir la grand et le beau et l'honnête et le bon, n'est- 
ce donc pas vouloir la vie, si l'on peut s'exprimer ainsi ? 
Sont-ce donc des choses mortes ? Qu'y a-t-il où il y ait 
plus de vie et qui convienne mieux avec notre besoin de 
vivre ? C'est donc la vie que l'on cherche par la mort. Et 
que serait en effet une action qui aurait pour terme der- 
nier la mort, si ce n'est une action qui tendrait au néant? 
Action insensée, qui ne se pourrait pas même com- 
prendre, à moins que dans le néant, par une étrange 
illusion, ne fût encore espéré je ne sais quoi de bon et 
de doux? La mort qui est souhaitable, la mort qui est 
salutaire, c'est celle qui est féconde en biens d'un ordre 
supérieur. Et ainsi de la douleur, du labeur, de toute 
peine. Si la souffrance est bonne, et belle, et louable, 
et souhaitable, ce n'est pas en soi ni pour soi, c'est 
comme instrument de vertu, comme instrument de vie : 
pourquoi peiner, si en peinant on n'assurait la liberté, 
la puissance, la vie ? Cela est vrai dans Tordre des choses 
sociales ; cela est vrai dans l'ordre le plus intellectuel, le 
plus spirituel. On aime la peine pour le bien supérieur 
dont elle est la source; et si la mort devient aimable, 
c'est à cause de la vie. Le labeur n'est point une fin, c'est 
un moyen. Je ne confonds pas le labeur avec l'opération 
ou l'action. Vivre, c'est opérer ou agir. Tout ce qui est vie, 
ou consiste dans une certaine opération, ou naît d'une 
certaine action. Voir ou entendre, si Ton considère les 
sens, penser ou aimer, si l'on considère l'esprit, c'est 

16 
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opérer ou agir d'une certaine manière. Mais le labeur 
est le compagnon ou Fauxiliaire de la vie et de Faction, 
non que vivre ou agir soit difficile de soi, mais parce 
que la vie ou l'action rencontre des empêchements que 
précisément le labeur a pour office de surmonter ou 
d'écarter. Or, l'obstacle une fois enlevé, que reste-t-il, 
sinon l'action, sinon la vie ? C'est donc là ce qui est la 
fin, le terme. S'il faut mourir, c'est pour vivre. Vivre est 
la tin, et ce que j'appelle fin, ce n'est pas, pour parler 
comme saint Augustin, ce qui se consume de telle sorte 
qu'il n'est plus, non quod consumitur ut non sit, mais 
ce qui s'achève et se perfectionne, de telle sorte qu'il 
est pleinement, sed perficitur ut plene sit, Aristote a 
donc raison : le souverain bien, c'est la vie, la vie par- 
faite, k vie pleine. 

Définir la félicité par la vie et dire que l'homme aspire 
à la félicité, qu'il est fait pour la félicité, c'est être dans 
le vrai. C'est ce que fait Aristote. Cette philosophie est 
profonde et très belle. 

11 suit de là que si Thomme s'attache à ce qu'il y a de 
moindre dans la vie au détriment de ce qui vaut mieux, 
par e-xemple, s'il préfère les plaisirs du corps à la dignité 
de l'homme, par une loi très juste, il manque le but : 
il s'abaisse, il tombe au-dessous de lui-même, et il ne 
trouve pas le bonheur. Si, au contraire, il sacrifie les 
degrés inférieurs de la vie, et même ce qui semble le 
plus précieux, consentant dans l'occasion à perdre tout 
jusqu'à l'existence, par la même loi, il touche le but : il 
s'élève, il monte comme au-dessus de lui-même, et le 



l'ëudémonisme et le désintéressement. 243 
bonheur est dans cet acte qui sacrifie tout. Se chercher, 
c'est se perdre, se perdre, c'est se retrouver. Il y a deux 
sortes dévies : Tune, inférieure et incomplète ; Fautre, 
supérieure et pleine. Qui veut s'emplir de celle-là et s'en 
assouvir, est égoïste, et cette façon de s'aimer n'est ni 
noble ni belle : elle ne rend pas heureux. Qui poursuit 
l'autre, la plus élevée et la plus vraie, et pour l'amour 
d'elle renonce , s'il le faut , à la première , s'aime vrai- 
ment lui-même, çtXauTo^, et cet amour de soi est noble 
et beau : il rend heureux. J'éclaircis, je développe les 
formules d'Aristote * en les commentant par la notion du 
sacrifice, et j 'ai presque reproduit les textes évangéliques : 
Qui cherche sa vie, la perd; qui perd sa vie pour Dieu, 
la trouve; ou encore : Qui aime son âme, la perdra; 
et qui hait son âme en ce monde, la gardera pour la vie 
éternelle^. Mais, si j'ai ajouté à la théorie d'Aristote, si 
ces emprunts à une meilleure lumière et à une source 
plus haute y apportent plus de clarté, plus de précision, 
plus de vérité, il y a une pensée qui est bien à lui, telle- 

1. Eth. Nie, IX, VIII. Tout ce chapitre est admirable. L'auteur de la 
Grande Morale repousse à tort ce sens noble du mot «piXauTo;, Voir II, xiii 
et XIV. Il dit notamment, 12l2i»â0. '0 8è çaGXo; ocXauro;* ojSèv vàp lyei 
8t' ô <pCkf\9£i aÔTÔç Éa'JTÔv olo"^ xaXdv ri, àXV àvsu to'jtwv aôrô; iayxàv 
oikf\9ti "5 aÔTÔç. Aristote répondrait que l'on n'est jamais mieux soi- 
même qne lorsqu'on est bon. 

2. Saint Matthieu, x, 39. '0 eupwv Tty <)/yy;^v aO-roO àiroXéaei aOrr^v, 
%3lI ô àTCoXéaa; t^jV <fux^»^ auxoO è'vexEV Èjxoû eOp-f.ffci <xÙTf\y, xvi, 25. 
"Oç yàp èàv OéX-ri rh.v ^J/uyV auxoC ffûaai, àizo'kézv. ajrr.v o; ô' 5v àro- 
^éffT) T>iv ^^uy-^^v aÙTOu ëvêîcev é[jioO, eùpr^vz', aùrr.v. — Saint Luc, xvii, 33. 
"Oç èàv ÇTjTVjori rh,v ^''-'/■^jV aùroG -KEpnroiTjCracrôai, àizo'kévz'. aôrriv, xal o; 
eàv àroXiffst, ÇwovovTjffei olùxt^v, — Saint Jean, xii, 23. '0 oiXwv rh,v 
4'^X'^»^ auTOu dtTToXTv'jei aOrrjV, %3,l b {xicrûv r^.v <}'y/'^,v auToO év xw xôauib) 
TOiixo) s!; Ç(i)-h,v atwviov ouXa^Ei aOxT^v. 
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ment à lui que, dans tout ce commentaire, j'ai pu pres- 
que constamment reproduire son langage même : c'est 
que vivre au sens le plus élevé, vivre de la vie pleine, 
parfaite, excellente, c'est le terme dernier du désir, du 
vouloir, de l'action, que c'est aussi le but final de la 
vertu, que c'est ce en quoi consiste la félicité, et qu'à 
vouloir ainsi la vie il n'y a pas d'égoïsme, mais une mer- 
veilleuse manière de s'aimer ; que la poursuite désinté- 
ressée des biens les meilleurs n'empêche pas qu'on ne 
s'intéresse à ces biens, qu'on ne s'y plaise > et que 
prendre en cette manière pour soi ce qu'il y a de meil- 
leur, c'est être vertueux, être sage, et par cela même 
heureux. 

La vertu, selon Aristote, n'est donc pas ennemie de 
notre nature ; et il a raison, pourvu qu'on entende par 
là notre nature, considérée dans son dessein, dans son 
idéal, notre nature saine et droite. Il faut, pour être 
bon, se contrarier soi-même : j'aime ce mot de Bossuet; 
Aristote ne l'eût pas goûté, nous avons dit pourquoi : 
il était tellement Grec qu'il se défiait peu des pentes de 
la nature. Pourtant il recommande de se contenir, de se 
retenir, de se maîtriser. Il faut donc, pour être bon, se 
faire à soi-même une sorte de guerre, modérer ou sur- 
monter les appétits naturels et se soumettre, bon gré 
mal gré, à la droite raison. Ce n'est pas en se laissant 
aller à sa nature qu'on devient vertueux. Mais cette na- 
ture qu'il faut vaincre, c'est la nature dépourvue de 
raison, ou encore, dirons-nous, la nature corrompue 
par quelque vice originel : voilà la nature qui se soulève 
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contre la loi morale , et que la vertu doit réduire et 
dompter. Mais, en un autre sens, la vertu est d'accord 
avec la nature. Elle ne la supprime pas, elle l'achève. 
Elle ne la détruit pas, elle la cultive de manière à lui 
donner toute la perfection possible. Et ainsi elle ne la 
contrarie pas, elle la satisfait. 

On ne conçoit pas comment un être pourrait être 
créé qui fût en quelque sorte son propre ennemi, ou qui 
du moins , étant intelligent et sensible , fût indifférent à 
son propre état, sans désir d'acquérir ce qui serait 
conforme à l'institution de sa nature, sans joie de le 
posséder. Si Ton ne regarde que la possibilité toute pure 
et toute nue, on trouvera qu'en soi un tel être n'est 
pas impossible , je le veux bien ; mais qu'on tienne 
compte de la sagesse et de la bonté, qu'on parle d'une 
possibilité raisonnable et bonne , qu'est-ce qu'un être 
qui, vivant, et se sentant et se sachant vivre, serait in- 
différent à la vie , incapable de s'y plaire, sans élan 
pour désirer de vivre et plus et mieux ? L'homme ne 
peut donc pas ne pas s'aimer soi-même, il ne peut pas 
ne pas se vouloir du bien à soi-même. La tendance à 
persister dans l'être et la tendance à accroître en quelque 
sorte , à améliorer, à perfectionner l'être , sont primi- 
tives, essentielles, indéracinables. L'homme, dit Male- 
branche, ne peut se séparer de soi-même : comment 
idmerait-il l'être et le bien sans en jouir ? et comment 
n'aspirerait-il pas sans cesse à l'être et au bien ? Si la 
loi morale exigeait que ces naturelles inclinations fussent 
contrariées, absolument parlant et dans toute la rigueur 
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du terme, il y aurait dans la constitution même de 
ITiomme et du monde un irréparable désordre qui dé- 
concerterait toute intelligence et réduirait Thimianité au 
désespoir. Comment une nature, avide de vivre, pren- 
drait-elle pour terme suprême la mort, et comment lui 
persuader qu'en cela consiste le bien et la vertu ? Par 
quelle contradiction l'honnêteté, qui semble apporter 
avec elle la vie, puisqu'elle est chose belle, excellente et 
même charmante, ne produirait-elle en définitive que 
labeur, et douleur, et mort ? Pouriquoi faudrait-il que le 
désintéressement de la vertu obligeât sans cesse à dé- 
tourner les yeux des côtés aimables de la vertu, et à 
dérober à la conscience l'harmonie admirable qui existe 
au fond entre la moralité et la nature ? 

On craint que la vertu ne devienne mercenaire : vaine 
crainte. Il ne s'agit pas ici d'un profit, d'un gain; c'est 
à peine s'il est permis de dire qu'il s'agit de nos intérêts, 
il faut relever par quelque noble épithète ce mot qui 
semble trop bas. Il s'agit de la vie véritable. En quoi la 
vertu sera-t-elie diminuée , compromise , parce qu'on 
saura qu'elle mène à la vie, à la vraie vie. 11 ne faut pas 
s'y méprendre : la vertu, si nous l'entendons bien, est 
le chemin et non le terme, le moyen et non la fin, ce qui 
fait ou se fait et non la pleine perfection. Que ces mots 
ne scandalisent point. La vertu marche à la conquête 
d'un bien qui lui est supérieur. La perfection ou l'excel- 
lence de la nature humaine , de la nature raisonnable, 
énergiquement et harmonieusement développée, c'est le 
but où tendent les efforts de l'homme de bien. Il veut 
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être pleinement homme : il ne le sera que s'il Test par 
un effort personnel, c'est-à-dire par un effort désintéressé 
et moral. Cet effort, c'est le moyen, et n'est-ce pas préci- 
sément la vertu? Mais, le but une fois atteint, comment 
ne pas trouver bon et doux d'y être parvenu? et en y 
marchant, comment ne pas penser avec plaisir qu'on s'y 
reposera? Une chose si noble, si belle, si excellente, 
doit réjouir par sa présence, et l'espoir déjà doit en être 
doux. Serait-il nécessaire que la vertu, pour demeurer 
sincère, travaillât toujours en vain et combattît toujours 
sans jamais obtenir la paix ? L'inutilité de l'effort serait 
ainsi une condition de la bonté de l'acte, et seule une 
perpétuelle déception le préserverait de la corruption : 
car enfin, si par la vertu l'homme se perfectionne, dès 
qu'il aperçoit et sent son progrès, il en jouit. La per- 
fection, dès qu'elle est quelque part, plaît et agrée. 
Aussi bien les plus superbes détracteurs d'une espérance 
qu'ils appellent mercenaire , n'envient pas à la vertu le 
fruit de son travail, la conscience d'avoir bien travaillé. 
Cette conscience est joie ; et si Ton ne défend pas 
à l'homme de bien de s'y reposer quelque peu après 
l'action , on ne lui commande pas sans doute de la mé- 
priser, si par avance il l'envisage avant d'agir. La goûter 
quand elle vient n'est pas contraire à la vertu; la prévoir 
n'est pas mauvais non plus, je pense. On admet donc 
que la vertu ne devient pas mercenaire parce qu'elle 
jouit d'elle-même et qu'elle trouve en elle-même sa ré- 
compense. Qu'est-ce à dire, sinon que vivre et vivre 
bien est chose douce? Jouir de sa vertu, ou c'est une 
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contemplation orgueilleuse, stérile et même coupable, 
ou c'est le sentiment que, par de pénibles mais nobles 
efforts, on a augmenté en quelque sorte son être, on en 
a accru la richesse , la valeur, la dignité , en d'autres 
termes, on s'est rapproché de la perfection et de l'excel- 
lence qui convient à la nature raisonnable , en deux 
mots on est homme plus et mieux. La vie, à laquelle 
sans cesse on aspire, on l'a donc en soi, par ce libre et 
moral déploiement de la volonté, on l'a plus pleine, plus 
complète , plus parfaite ; on jouit de l'avoir et d'être 
l'auteur de ce bien. En cela, rien de mesquin, rien de 
petit, rien de servile ni de mercenaire. C'est une noble 
jouissance. Noble aussi est l'espoir par lequel on se 
console des peines de la route pendant qu'on va vers le 
but. Et si, au lieu de considérer des actes isolés, on se 
donne à soi-même par avance le spectacle de la vie tout 
entière dirigée, embellie, agrandie, transformée parla 
vertu, si, dépassant toutes les réalités, on contemple un 
idéal magnifique de vertu, de sagesse, de perfection, 
la possession stable et perpétuelle du bien, et, dans 
cette possession, une joie inexprimable, immense, 
inépuisable, faut-il rejeter ces sublimes idées comme 
nuisibles à la pureté , au désintéressement de la déter- 
mination morale? Pourquoi serait-il mauvais de se voir 
soi-même comme enveloppé de la splendeur du bien? 
N'est-ce donc pas à notre personne que la beauté morale 
s'adresse? n'est-ce pas en nous qu'elle doit se répandre? 
Si nous retrouvons ainsi dans la vertu même ce qu'on 
appelle notre intérêt , c'est un intérêt d'un tel ordre et 
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tellement transfiguré , si je puis parler de la sorte , que 
Ton n'a rien à en craindre pour l'exquise pureté de la 
vertu. Parla, la moralité, loin de se corrompre, s'achève. 
Si jaloux que l'on soit de sa parfaite délicatesse, quelle 
défiance concevoir quand on songe que cet idéal, com- 
plaisamment contemplé dans la conscience de Thomme 
vertueux, c'est la vertu, mais ayant accompli son œuvre ; 
c'est la moralité, mais consommée ; c'est le bien, mais 
triomphant ; c'est la raison, mais tellement maîtresse et 
souveraine qu'elle s'assujettit toutes choses et règle 
l'ordre du monde selon ses lois. C'est l'humanité ou la 
nature raisonnable, non plus avec ses défauts, ses fai- 
blesses , ses misères , mais afifranchie de toute entrave , 
tout entière attachée au vrai, au bien, au beau, noble, 
parfaite et heureuse de cette perfection. Que peut-il y 
avoir en cette vision qui effarouche la plus délicate et la 
plus généreuse vertu ? Si elle ne craint pas de savoir 
•dans le détail combien elle est belle , pourquoi redoute- 
rait-elle cette vue d'ensemble, cette grande image, faite 
non pour l'enfler vainement, mais pour l'animer et l'en- 
courager? Laissons donc l'homme de cœur, chaque fois 
que, par amour pour les biens supérieurs, il méprise 
les plus séduisantes choses d'ici bas, laissons-le s'écrier : 



J'ai de l'ambition, mais plus noble et plus belle : 
Cette grandewr périt, j'en veux une immortelle. 



CHAPITRE IX 



COMME^IT LA DOCTRINE D ARISTOTE PEUT ÊTBK MODIFIÉE. 
DE LA IfOTION DE DIEU QUE RÉCLAME L*SUDÉMONISM£. 



Veudémonisme rationnel suppose un idéal de la 
nature humaine , l'humanité considérée connue fin et 
non comme moyen, le bonheur placé dans la satisfaction 
pleine des exigences de la nature humaine. 

Trois dangers sont possibles : l'un, c'est que l'idéal 
demeure en l'air pour ainsi dire; l'autre c'est que 
rhomme se fasse centre de ses désirs, de son amour, de 
son vouloir; le troisième, c'est que le bonheur soit 
inaccessible, ou, que pour être mis à la portée de 
l'homme, il soit altéré et comme dégradé. Ce qui seul 
peut mettre Veudémonisme à l'abri de ce triple péril, 
c'est la notion de Dieu avec la notion de la vie future. 

Si l'idéal de la nature raisonnable, et plus spécialement 
de la nature humaine, est rattaché à Dieu, il y trouve le 
soutien dont il a besoin. 

Si l'humanité est fin, et non moyen, de telle manière 
que Dieu soit cependant la suprême fin de l'homme, il 
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n'y a plus à craindre que la personne humaine devienne 
comme le centre de tout, et Ton comprend qu'il soit 
commandé à l'homme de sortir de soi, de s'élever au- 
dessus de soi, de se dévouer, de se sacrifier. 

Si le bonheur est placé, non dans la vie présente, 
mais dans la vie future que relie à celle-ci le mérite et 
que certifient les perfections morales de Dieu, le bonheur 
complet, parfait, n'est plus exposé à être une chimère, et 
l'on ne peut se faire de la félicité une trop grande ni une 
trop haute idée. 

Ce qui manque à Yeudémonisme d'Aristote, c'est 
d'avoir avec la notion de Dieu et celle de la vie future les 
relations que nous venons d'indiquer. Mais on peut les 
rétablir sans l'altérer; je veux dire que si on lui ôte ainsi 
quelque chose de sa physionomie particulière, à laquelle 
sans doute ses défauts contribuent, il garde pourtant ce 
que j'appellerai sa forme essentielle, purifiée, améliorée. 
C'est ce dont nous allons nous convaincre. 

La nature humaine, la nature raisonnable est mani- 
festement pour Aristo te un idéal. Quelle est la source de 
cet idéal? Aristote ne s'en inquiète pas, ou plutôt il lui 
suffit de montrer l'esprit le dégageant, par voie d'abstrac- 
tion, des réalités où il est présent. C'est bien : mais est- 
ce tout? Cette idée de l'homme que nul homme ne réalise 
complètement, et qui pourtant n'est ni un rêve, ni une 
fiction, ce n'est pas non plus une notion pure et simple, 
qui soit tout entière dans la pensée. Ce n'est pas un pur 
concept de l'inteUigence humaine. Si nous concevons 
cette idée et si les choses réelles y sont conformes dans 
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une certaine mesure, c'est que cette idée, supérieure à 
notre esprit aussi bien qu'aux choses dont elle est la 
forme, a dans l'intelligence créatrice son origine pre- 
mière, son principe, sa réalité subsistante. L'idée de la 
nature humaine, c'est l'idée que Dieu en a : c'est le 
dessein, le type de cette nature dans la pensée éternelle 
de son auteur, idée éternellement conçue, idée réalisée 
parla création, mais de telle sorte qu'il appartient à 
l'homme même de s'en approcher de plus en plus par de 
libres efforts et d'en poursuivre en quelque sorte, par un 
art dérivé de l'art divin, l'achèvement et la perfectioD. 
L'homme est parfait, s'il est conforme au divin modèle. 
Alors.il a tout ce que comporte sa vraie nature, tout ce 
qu'elle exige, demande, ou appelle. Notre œuvre à nous 
c'est de nous rendre semblables, par notre vertu et notre 
sagesse, à cette forme idéale, à ce type d'excellence, à 
cet exemplaire éternel. Ce que l'on dit métaphoriquement 
du dessein et de la volonté de la nature, il le faut dire 
expressément de la volonté sage de Dieu, qui nous a 
marqué une destination, une fin, et qui a mis en nous un 
naturel et invincible désir de satisfaire cette nature et 
d'atteindre cette fin. 

Mais d'où vient à la nature humaine son éminente 
dignité? Toutes les choses créées ont une nature parti- 
culière et une fin propre. Toutes répondent à une idée 
divine. Toutes pourtant n'ont pas une dignité : complètes 
en effet, parfaites en leur ordre, elles sont dites bonnes 
et très bonnes, mais elles sont d'ordre inférieur, et elles 
n'ont pas rexcellence quiappartient à l'homme. Lasupé- 
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riorité de l'homme ne consiste pas en ce que dans une 
série de choses de même sorte il occupe le plus haut 
degré ; elle est plutôt en ce que, ayant avec les natures 
inférieures plusieurs traits communs, il a, de plus, des 
propriétés nouvelles, différentes de tout le reste, non par 
le degré ou le mode, mais par l'espèce et la nature, et 
que ces propriétés, lui seul, comparé à ce qui le précède 
dans la série, les présente au regard, lui seul les possède. 
Ce propre caractère de la nature humaine, c'est la raison, 
la raison qui lui donne entrée dans un monde supérieur, 
et la sépare, comme par un abîme, des êtres incapables 
de penser. Mais la raison a pour office de concevoir 
l'éternel et l'immuable, de discerner le bien du mal, 
d'atteindre d'une certaine manière le divin. Dieu donc, 
en voulant que la nature humaine soit ce qu'il l'a faite, 
c'est-à-dire une nature raisonnable, lui a donné quelque 
ressemblance avec la divinité même. De là, cette excel- 
lence, cette dignité de la nature humaine. Non seulement 
elle est parfaite alors qu'elle est conforme à l'idée divine, 
mais comparée aux autres natures qui sont en ce monde, 
elle leur est de beaucoup supérieure : elle a une perfec- 
tion intrinsèque plus relevée, elle est l'expression d'une 
idée d'un ordre plus éminent : c'est qu'elle est capable 
de connaître et d'aimer Dieu, et cela lui donne une valeur 
singulière. En tout le reste, il y a quelque trace ou 
quelque vestige des perfections divines ; ici, il y a l'image 
et la ressemblance de Dieu. 

Admettre ainsi des idées divines formant comme une 
hiérarchie, c'est s'écarter d'Aristote. Ce platonisme» 
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différent toutefois de celui qu'il a combattu , ne lui 
agréerait point. Mais il se concilie, ce me semble, avec 
sa philosophie; et Tidéal de la nature humaine que 
réclame, qu'implique son eudémonismej ne trouve 
qu'ici le fond solide où il doit s'appuyer pour ne point 
se dissiper faute de consistance. 

Dès lors, considérer l'excellence de notre nature, ce 
ne sera pas terminer notre vue à nous-mêmes, et le 
second danger que nous avons signalé disparaîtra. 

Il faut ôtre vraiment homme, accomplir sa tâche, 
faire son œuvre, garder sa dignité, cultiver, développer 
son être, tendre à toute la perfection que demande la 
nature humaine. En tout cela, l'homme parait l'unique 
fin, Tunique terme : à lui tout se rapporte et tout aboutit. 
Mais, si son excellence même vient d'un principe plus 
haut, l'estimer, cette excellence, en avoir souci, ce n'est 
plus seulement se regarder soi-même, c'est regarder au- 
dessus. En aspirant à être vraiment moi, je ne m'arrête 
pas à moi : ce n'est pas mon avantage que je cherche, 
ni mon plaisir ; j'ai en vue quelque chose de plus grand 
et de meilleur. L'idéal que je veux réaliser, c'est l'idée 
divine : je veux être comme Dieu me veut ; je veux avoir 
avec Dieu cette ressemblance que Dieu veut ; c'est la 
volonté divine qui est mon objet plutôt que la mienne, 
et je tiens à me mettre d'aôcord avec la sagesse éternelle 
plutôt que je ne songe à mon bien propre. Il est facile de 
voir alors comment je dois et demeurer en moi et sortir 
de moi. Je demeure en moi pour ne pas descendre, mais 
il faut que je sorte de moi pour monter jusqu'au principe 
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d'où je dépends, jusqu'à l'idée sur laquelle je me dois 
régler. Ma personne est une /?m, mais une fin subor- 
donnée : à quoi ? à Dieu seul. Je ne dois pas traiter 
en moi l'humanité comme un moyen : ce serait m'as- 
servir, et ce serait me dégrader. J'oublierais ce qu'est 
mon idéal, et quelle image je porte en moi, l'image 
de Dieu, et à quel commerce je suis appelé, à un com- 
merce de pensée et d'amour avec Dieu. Tout ce qui n'est 
pas raisonnable m'étant inférieur, et ma dignité d'être 
raisonnable ne me permettant pas de me ravaler au rang 
de simple moyen, c'est-à-dire au rang de chosCy je suis 
une fin, une fin en soi, parce que je suis une personne. 
Et tout ne semble-t-il pas, de toutes les manières, se 
rapporter et se ramener à moi ? Dans ma pensée je fais 
entrer l'univers, et l'intérêt que je prends aux choses les 
engage et les enveloppe' dans ma propre personnalité. 
Mais quoi ! vais-je donc absorber tout en moi et me 
faire le centre vivant où tout se recueille, puisque la con- 
naissance ne va pas sans conscience et que l'amour 
semble attirer à soi et faire sien l'objet aimé ? Non, je 
suis une fin, une fin en soi, étant une personne ; mais 
je ne suis pas l'unique et suprême fin. Agissant très 
réellement d'un mouvement propre, je semble vraiment 
le maître, l'auteur, le principe de mes libres détermina- 
tions ; ma liberté consiste en ce que je me détermine 
moi-môme à l'action, et cet acte essentiel, qui se produit 
dans les profondeurs de mon être, étant vraiment mien, 
je suis, en ce sens, cause première, car de là part ce qui 
donne le branle à tout le reste. Et cependant, je dépends. 
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môme dans Topération volontaire et libre, de la cause 
créatrice qui me fait être : c'est elle qui, en un sens très 
vrai aussi, me fait agir ; elle est la cause principale, et 
moi qui tout à l'heure paraissais et d'une certaine ma- 
nière étais cause première, je ne parais plus, je ne suis 
plus que cause seconde : c'est en définitive le titre qui 
me convient, et cela ne porte aucune atteinte à ma 
liberté. Oter l'action, l'opération de Dieu en moi, ce 
serait me faire Dieu : cette action supposée, mais seule- 
ment alors, je puis m'appliquer ces termes qui marquent 
quelque chose de premier, un principe, une source. De 
même, dans l'ordre de la fin. Ma nature a une excel- 
lence qui lui confère une éminente dignité, et je parais 
être, je suis même une fin en soi, mais réserve étant 
faite expressément de la fin absolument dernière. 
N'est-ce pas d'ailleurs ce que signifie cette remarque, 
par exemple, que ma perfection doit me plaire, non 
parce qu'elle est mienne, mais avant tout parce qu'elle 
est perfection, parce qu'elle est chose très bonne? Seu- 
lement ce langage abstrait ne montre pas suffisamment 
ce qu'il y a, en ce qui est mien, qui vient d'ailleurs et \a 
ailleurs. Dire que Dieu est la fin suprême, c'est parler 
beaucoup plus nettement, beaucoup plus fortement, et 
c'est donner des choses la vraie et profonde raison. 

Il est nécessaire qu'un objet autre que nous soit pro- 
posé à notre activité : autrement il n'y a plus de loi 
morale. 

La loi morale m'ordonne de négliger souvent, de 
perdre parfois ce qui est mien, ce qui est à moi. C'est 
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pour que je sois plus excellent. Elle me commande de 
sacrifier ce qui en moi est moindre pour m 'attacher à ce 
qui est plus grand. Soit, c'est très bien. Mais si tout ce 
qui est en moi est purement mien, pourquoi suis-jé 
obligé de faire un choix, et de rejeter ceci et de prendre 
cela ? Quelle est la raison de cette obligation ? Si ce qui 
décide de ce partage, c'est la force même d'une inclina- 
lion naturelle» il n'y a plus là d'obligation, n'y ayant pas 
de liberté, et la division entre les parties hautes et les 
parties basses de mon être n'offre rien de moral. Si c'est 
de moi qu'il dépend de préférer le plus haut au plus bas, 
la moralité reparaît, mais inexpliquée tant que je n'en- 
visage que moi tout seul : car je ne vois pas pourquoi il 
ne me serait pas permis d'entendre mes intérêts et de 
diriger ma vie comme il me plaît, à ma guise, et, par 
exemple, de préférer un plaisir ou un avantage quel- 
conque d'ordre inférieure cette perfection sublime mais 
lointaine de mon être. En ce qui est tout mien, je veux 
être seul juge. Si l'honnête me semble une noble parure, 
je pourrai en orner ma vie; si je m'en soucie peu, cela 
ne regarde que moi. Et qu'y a-t-il à dire contre, si dans 
l'excellence et la dignité humaine il n'y a rien que de 
purement humain? Dans un domaine qui m'appartien- 
drait absolument, quelle place y aurait-il à des prescrip- 
lions ou à des prohibitions quelconques? Personne, à 
parler en rigueur, ne se commande à soi-même, ni ne 
s'obéit à soi-même ; personne n'est tenu à quoi que ce 
soit envers soi-même, si l'on fait abstraction de toute 
autre chose ; qui dit obligation dit loi, et qui dit loi dit 

17 
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quelque chose de supérieur à ce qui reçoit la loi. Nous 
l'avons déjà remarqué, mais il faut le redire ici plus 
expressément et en énonçant les conséquences de cette 
déclaration : la raison, qui est notre guide et notre 
lumière dans la pensée et dans Faction, est nôtre en 
tant que faculté de juger, mais eUe n'est plus nôtre, 
si Ton considère les principes étemels et immuables 
qui sont les règles des jugements. S'il n'y avait dans 
notre raison rien qui vînt d'ailleurs et de plus haut, elle 
n'aurait pas le droit de décider que ceci est vrai et cela 
faux, ni que ceci est bon et cela mauvais. L'opinion de 
chacun serait pour chacun la vérité, la passion de cha- 
cun le bien, et ni dans Tordre spéculatif il n'y aurait de 
règle qui pût s'assujettir les esprits, ni dans l'ordre pra- 
tique d'autorité impérative qui liât les volontés. Lors- 
qu'on constate combien la loi morale est d'accord avec 
la vraie nature de l'homme et qu'elle est comme innée 
à l'homme, on peut dire que la volonté, en obéissant à 
une loi si véritablement sienne, est autonome ; mais on 
n'entend point par là qu'elle la fasse, cette loi, ni qu elle 
en soit le principe. Ou la loi n'est pas, ou il y a, non pas 
autonomie^ au sens rigoureusement exact du mot, mais 
plutôt hétéronomie : si, en effet, je n'ai pas de moi seul 
et par moi seul tout ce que j'ai, si je ne suis pas par moi 
seul tout ce que je suis, ni ma nature, ni l'excellence et 
la dignité de ma nature n'ont en moi leur principe, leur 
origine première ; si donc il y a une loi qui m'ordonne 
de faire des distinctions dans ce qui est mien, et d'y 
estimer ceci plus que cela, d'y préférer ceci à cela, cette 
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loi assurément est ma loi, en tant qu'elle s'applique à 
moi et convient à mon être, non en tant qu'elle aurait 
été instituée par moi et serait le produit de ma volonté : 
j'observe donc en moi un ordre, une hiérarchie, des 
rapports de perfection dont je ne suis en aucune façon 
l'auteur, et le commandement auquel j'obéis en respec- 
tant ces relations, est un commandement où je sens une 
force, un empire, une autorité qui n'est pas de moi. 11 y 
a là quelque chose d'autre, un principe étranger, un 
principe plus haut, et voilà pourquoi je parle à'hétéro- 
Homie. 

C'est Dieu, mon auteur, qui me commande d'être vrai- 
ment homme : en vivant bien, c'est à Dieu que j'obéis. 
C'est Dieu qui veut que , négligeant en quelque sorte 
l'infime de mon être , j'aspire à ce qu'il y a de plus 
grand : en agissant ainsi, c'est à l'appel de Dieu que 
je réponds. 11 y a en moi quelque chose qui n'est pas 
moi et qui me demande l'obéissance, et, plus que cela, 
le dévouement. Encore qu'il s'agisse de ma perfection, 
l'affaire n'est pas purement mienne. Ce que j'aime en 
m'aimant moi-même noblement et comme il faut, ce 
n'est pas moi seulement, c'est aussi autre chose que moi, 
de telle sorte que la raison et le principe de l'amour que 
je me porte, c'est précisément cet amour de quelque 
chose d'autre. Si l'obéissance à la loi suppose ce que j'ai 
appelé hétéronomie y bien que la volonté semble et 
même en un sens soit autonome, de même l'amour sup- 
pose ce que je pourrais nommer hétérophilie , bien que 
la vertu semble et même en un sens soit une excellente 
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manière de s^aimer soî-méme^ à ày%^ uàh^zx opcXauroç^ . 
Aux racines de raroour, si je puis dire , ne mettez rien 
d'étranger à moi, rien qui soit autre et supérieur : 
comment comprendre , conunent rendre possible le dés- 
intéressement, le sacrifice, le dévouement? Le devoir 
ou, comme dit si souvent Aristote, le beau, le beau 
moral exige qu'on renonce à ceci ou à cela , qu'on su- 
bisse des choses pénibles, qu'on affronte la mort même. 
C*est ainsi qu'il doit être aimé, jusqu'au dévouement; 
et en toute libre préférence du bien moral à soi, à 
Tagrément, à l'utile, à la molle jouissance de l'apathie 
ou à la fougue d'une passion, quelle qu'elle soit, il y a 
amour généreux et dévoué. Comment trouver de cela la 
raison profonde, sans sortir de soi ou sans chercher en 
soi quelque chose d'autre et de supérieur? Dites-moi 
qu'être vraiment homme , c'est être semblable à. Dieu : 
j'entends tout de suite que le souci de ma propre perfec- 
tion intéresse autre chose que moi. Dites-moi que le bien 
qui est aimable, non parce qu'il sert ou plaît, mais parce 
qu'il est le bien, c'est en définitive ce qui est Dieu ou ce 
qui a avec Dieu un intime rapport : me voilà capable de 
xne détacher de moi-même pour m'attacher par un amour 
désintéressé à cet objet autre que moi, supérieiu* à moi. 
Lorsqu'on parle de l'humanité comme d'une fin en soi, 
lorsqu'on prétend qu'elle est digne d'être respectée et 
aimée pour elle-même , on sait qu'on dépasse la réaUté, 
on conçoit un idéal : Aristote emploie aussitôt des 

I. T.ih, Nie, IX, VIII, 7. 
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mots comme ceux-ci, Qeiàvu^ c'est quelque chose de divin; 
et les meilleurs penseurs de l'antiquité estiment qu'en 
chacun se trouve je ne sais quel génie ou démon, 
Satiiàvtév Tc, objet de respect et de culte, idéal divin et 
vertu divine, principe qui appelle, qui tire au bien, autre 
chose que l'homme dans l'honmie. Sortons donc et des 
abstractions et des métaphores, et disons positivement 
que l'homme, par cela seul qu'il est homme, est tourné 
à aimer autre chose que lui : car l'idéal de sa nature, ce 
n'est pas lui ; et le propre caractère de cet idéal, c'est 
encore de le faire sortir de lui et de l'élever au-des- 
sus de lui, puisque la ressemblance à Dieu est le 
privilège et, tout à la fois, le terme et la règle de son 
être. Dieu est donc vraiment sa fin. La nature humaine 
est pour elle-même en ce sens qu'elle n'est pour aucune 
autre chose que Dieu ; et elle s'appartient à elle-même 
en ce sens qu'elle n'a pas d'autre loi naturelle que Dieu; 
Ainsi elle est /in en soi et autonome. Mais c'est Dieu qui, 
dans la raison et dans la conscience, est la loi ou le légis- 
lateur souverain, et eh même temps le juge et le maître; 
c'est Dieu qui est la fin suprême, le souverain bien. C'est 
pour lui que tantôt nous négligeons et immolons et tantôt 
nous poursuivons et cherchons nos intérêts, quand nous 
pratiquons la vertu, au milieu de labeurs, de combats, 
de sacrifices, assurant ainsi la perfection de notre nature 
qui est notre suprême intérêt. Nous. ne sommes donc ja- 
mais seuls avec nous-mêmes , et c'efst cette relation fon- 
damentale que nous avons avec Dieu qui explique l'obéis- 
sance à la loi morale, l'amour désintéressé et le dévoue- 
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ment. Aristote entend le divin à la façon de Spinoza : 
il faut voir la personne humaine en présence de Dieu, 
être personnel qui sans cesse l'appelle à sot, et qiii, 
lui donnant sans cesse, le presse de donner à son tour et 
de se donner. 

Considérons maintenant Thomme dans la société des 
autres hommes : c'est cette même conception qui nous 
permettra de comprendre la règle des relations sociales 
et le lien qu' Aristote appelle l'amitié. Si une morale se 
fonde sur le principe de l'excellence ou de la perfection 
sans que la raison même de ce principe soit cherchée 
en Dieu, comment prescrire à l'homme de respecter au- 
trui à son propre préjudice, de se dépenser soi-oiême 
pour obliger autrui , enfin d'aimer autrui jusqu'au dé- 
vouement? La conscience les fait, ces prescriptions, et 
nous les trouvons dans Aristote ; mais elles ont quelque 
chose d'inexpliqué , et, ici ou là, on sent ou du moins 
on devine ce qui manque à la doctrine. 

Prenons d'emblée un cas extrême. Pour autrui il faut 
mourir. D'où vient cela? Vous et moi, nous sommes égaux. 
Je comprends que je vous doive et que vous me deviez le 
respect, vu l'excellence de notre commune nature qui est 
pour ainsi dire tout entière en chacun de nous. Que 
chacun de nous demeure donc enfermé dans sa dignité 
et dans son droit. L'un ne fera pas de tort à l'autre, 
autant que possible. Et ce sera tout. D'où peut venir ou 
à vous ou à moi cette obligation de regarder au dehors 
et de faire, moi quelque chose pour vous, vous 
quelque chose pour moi? Je puis admirer, même 
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aimer, en vous, ce qui en moi serait digne d'admi- 
ration ou d'amour, parce que c'est beau, noble, excellent. 
Hommes l'un et l'autre, nous respectons et cultivons 
l'humanité, en nous personnellement d'abord, et puis 
l'un dans l'autre par un mutuel sentiment de respec- 
tueuse et affectueuse complaisance. Nous pouvons aller 
jusque-là. Mais comment y aura-t-il un moment où l'un 
de nous deux devra, pour l'autre, exposer, perdre quelque 
chose de ce qu'il a et de ce qu'il est? Si nous avons l'un 
et l'autre la même excellence et le même prix, par quelle 
étrange nécessité devons-nous, au lieu de nous garder 
soigneusement nous et notre bien, en sacrifier une 
partie? Surtout, comment le devoir peut-il être, dans tel 
cas extrême, de mourir? On dira : mais cela même est 
beau, et par conséquent celui qui meurt a encore la 
meilleure part. Aristote l'entend ainsi. J'admets cela, 
mais si c'est là toute la raison de ce devoir, voilà que le 
dévouement n'est plus qu'une sublime façon de se 
donner à soi-même de l'excellence. Faii*e du bien à au- 
trui, c'est grandir soi-même. N'est-ce donc pas vrai? 
dira-ton encore. Sans doute, c'est vrai ; mais ce n'est pas 
toute la vérité. Il y a ici deux faces : l'une interne et en 
quelque sorte subjective y l'autre externe et objective. 
Vous supprimez celle-ci, et ne conservez que celle-là. Il 
n'y a plus de dévouement, il n'y a plus sortie de soi, ab- 
négation de soi, don de soi. On ramène tout à soi, mênie 
ce qu'on aime jusqu'à la mort. Ce n'est plus aimer que 
d'aimer autrui pour soi. Je ne vous aime que si je vous 
aime pour vous, parce que c'est vous. Aristote le sait, et 
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il le dit admirablement. Il ajoute qu'en aimant ainsi, je 
fais une très grande , très belle, très noble chose , et que 
partant cet amour désintéressé est pour moi un bien, et 
des plus précieux. Il a raison. Où est donc le défaut que 
nous lui reprochons? Il est à Torigine, à l'origine de cet 
amour du beau et de cet amour d^autrui. Le principe de 
Texcellence qui domine tout n'est pas rattaché à Dieu 
comme il faut. Moi tout seul demeurant en présence de 
moi-même à l'origine, je ne \ois pas comment je puis 
aimer autre chose que moi, ni le beau, ni les autres 
hommes, ou du mt)ins, si j'aime, je ne vois pas comment 
je puis aimer en dernière analyse autrement que par 
rapport à moi, ce qui est une nouvelle manière de 
n'aimer pas. Vautre terme que suppose l'amour qui est 
don de soi, cet autre terme ou est supprimé, ou est 
ramené au premier terme, c'est-à-dire à moi, ce qui de 
nouveau, quoique diversement, le supprime. 

Au contraire, que la raison primitive du devoir soit, 
non en moi, mais en Dieu, que de ce qu'en moi je res- 
pecte et aime, je puisse dire que d'une certaine manière 
très réelle il n'est pas mien, un élément étranger étant 
décidément* introduit dès l'origine, la règle des rela- 
tions avec autrui est explicable et le vrai amour d'aiitrui 
se conçoit. La communauté de nature n'est plus une rai- 
son de demeurer chacun chez soi, elle est bien plutôt 
une raison de s'unir les uns aux autres et comme de se 
verser et de se fondre les uns dans les autres. Tous ayant 

1. Je dis décidément y parce qu'Aristote ratlache Thomine à la divinité, 
il sa manière, il ne faut jamais perdre cela de vue. 
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le même principe et la même fin, en dehors d'eux et au- 
dessus d'eux, doivent dans leur marche s'aider mutuel- 
lement. Us sont comme les membres d'un même corps. 
Aucun n'est lui-même principe ou fin des autres ; aucun 
non plus n'est isolé : tous sont solidaires. Tout tirer à 
soi serait une arrogance usurpatrice, prétendre n'avoir 
besoin que de soi, une superbe suffisance *. Ce commerce 
qui s'établit ainsi entre les hommes n'est point déterminé 
.par le droit : c'est la charité qui forme la liaison et qui 
l'entretient. Chacun garde sa valeur propre, sa dignité 
personnelle, mais tous sont liés les uns aux autres, et 
c'est plus qu'une liaison, c'est une communication et, 
si l'on peut dire, une compénétration morale, dont les 
bons offices, les services mutuels, les bienfaits reçus et 
donnés sont les effets et les preuves. Entre des personnes 
égales il peut y avoir des contrats, des pactes, des con- 
ventions, des échanges réglés parla stricte justice, mais 
l'amitié sans laquelle il n'y a pas de société véritable est 
toujours, à quelque degré qu'on la considère, un certain 
don de soi à autrui, une certaine préférence d'autrui à 
soi. En vain considérerez-vous en deux individus la si- 
militude de nature et l'égalité des droits : de là vous ne 
verrez jamais naître l'amitié, la charité, le dévouement. 
Pour que les hommes se donnent les uns aux autres, il 



1 . Toutes choses qu'Aristote indique» mais sans en montrer la vraie 
raison : aussi borne-t-il cela aux seuls hommes libres et comme tels égaux 
qui composent une cité. 11 entrevoit que les autres, comme hommes, ont des 
droits, et qu'ils peuvent être Tobjet de l'amitié ; mais il en fait des instru- 
ments animés entre les mains des premiers. C'est ce qui domine toute sa 
Volitique. Voir surtout I, net v; III, i, ii et m; VII (IV), vi, vii, viii. 
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faut qu'ils soient capables de se donner à ce qui est à la 
fois leur principe et leur fin, et qu'ils se regardent entre 
eux comme ayant une commune origine en même temps 
qu'une commune destinée. Poussez la similitude de na- 
ture jusque-là : vous comprendrez qu'entre les hommes 
existe une relation telle qu'un homme se sacrifie et doive 
se sacrifier pour un autre homme. C'est qu'à ce point de 
vue nouveau, ils apparaissent tous comme ayant un 
même père, qui est Dieu, et dès lors, comme étant frères. 
Si Dieu est mon créateur et le vôtre, s'il nous a donné à 
vous et à moi la même fin, la même loi^ les mêmes espé- 
rances, cette fraternité entraine le devoir d'une mutuelle 
affection, d'une aide réciproque, et tout cela sans compter, 
sans calculer, avec une largesse non seulement désin- 
téressée, mais généreuse, avec une richesse de cœur 
sans limites précises, comme pour imiter la divine libé- 
ralité qui nous donne l'être et pour rendre hommage à 
la parfaite bonté qui nous enveloppe de toutes parts de 
ses bienfaits. Cette fraternelle effusion, sans mesure 
apparente, quoique non sans règle, répond, dans la 
créature, à l'effusion paternelle du Créateur, et, en nous 
aimant entre nous, nous prouvons à Dieu que nous 
l'aimons lui-même. 

Tant qu'on ne considère pas ainsi les choses, on n'a 
que des formules abstraites pour exprimer et expliquer 
les devoirs. Dans la réalité, tout ne revient-il pas à ceci : 
aimer et se donner, aimer Dieu et se donner à Dieu, 
aimer les hommes et leur donner et se donner à eux? 
Dieu est le père des hommes, les hommes sont frères. 
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Ainsi le monde moral est composé d'êtres qui sont des 
personnes, et dim&^e royaume des fi?îs ou cette cite des 
esprits^ un lien ineffable, lien d'amour, unit les membres 
au chef et les membres entre eux. Aristote voulait que 
la cité, TTôlcç, fût la vraie et parfaite forme de l'humanité. 
Il avait raison. Mais ce ne sont pas seulement les condi- 
tions de la vie extérieure qui font de l'homme un citoyen : 
considéré en son for intérieur, il est citoyen, il fait 
partie d'une cité intellectuelle, morale, et d'une cer- 
taine manière il participe au gouvernement et à l'obéis- 
sance comme le voulait Aristote pour tout citoyen libre, 
car il s'associe par sa pensée à la raison souveraine 
qui règle tout, comme par sa volontaire obéissance 
il y conforme sa conduite et tout son être ; serait-il seul 
au monde, il aurait une permanente relation avec celui 
qui est son auteur et son chef infiniment sage, puissant 
et bon, et, dans cette sorte de société avec Dieu même, 
recevant sans cesse de Dieu, il se trouverait capable de 
donner à Dieu à son tour, si l'on peut ainsi parler.: 
pour lui donc, simple créature, et considéré comme 
tel, et dans son rapport avec son Créateur, se réali- 
serait le mot évangélique, qui est déjà, à peu près, 
quoique en un sens différent, le mot d' Aristote, à 
savoir qu'il est meilleur de donner que de recevoir* : 



1. Act, Apost.y XX, 33. Aeî... jxvtjîioveûs'.v twv >^ôyu)v tou xuptou 
'It^voO, oTi otuTÔ; slicev* {jisxipiôv sttiv uLâ^>^ov (il est plus heureux) 
ôtSdvai •?, XajA^ivsiv. — Nous lisons dans Aristote. Eth, Nie, IX, ix, 2. 
*(X«îv tari jjiâXXov xà eu Toietv f, xaff/eîv. — Vlfl, viii, 3. AoxsT {■i\ «ptXia) sv 
TU) eiXcîv |x£^Xov T, èv tw ^iV^sÎtOsi elvai. La raison métaphysique de cela 
est dans cette parole du De Anima, III, v, 3, 430al8. Wil ^ào TitxtuTcpov tô 
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recevant tout, il donnerait tout ; recevant jusquà son 
être même, il donnerait jusqu'à son être même. Puis, dès 
qu'il existerait d'autres membres de la cité morale, ses 
semblables, ses égaux, il ajouterait, dans ses relations 
avec eux, à la justice fondée sur l'égalité naturelle des 
droits, la charité fondée sur la fraternité, la charité avec 
ses ressources presque infinies, toujours variées, vrai- 
ment vivantes. La justice, c'est la règle, et qu'y a-t-il de 
hon où la règle ne soit? Mais la charité, c'est la personne 
^nême qui se donne, et quoi de meilleur, si la personne 
est excellente, sage, non moins que libre et généreuse? 

Ainsi s'affermit et se perfectionne Veudémonisme 
d'Aristote, sous l'influence d'une notion plus précise, 
plus vraie, plus complète de Dieu. 

Introduisons maintenant dans la doctrine d'Aristote 
la notion de la vie future : les difficultés que soulèvent 
sa théorie du bonheur disparaissent. 

11 a raison de se faire du bonheur la plus haute idée : 
mais il ne faut pas chercher un bien si précieux dans la 
vie actuelle. 

Il a raison de tenir compte des besoins, des faiblesses 
mêmes de Thomme , et de faire aux biens extérieurs une 
place, puisqu'il se borne à la vie présente : mais il faut 
placer le bonheur suprême dans une région où tout cela 
ne soit plus utile ni nécessaire. 



Tto'.oOv Toû 7ca<T)rovTo;. Comparer Magna Moralia, II, xi, 33-37, texte impor- 
tant qui commente les sentences d'Aristote sur Tamitié indiquées ci-dessus. 
T6 euiroifjTixôv elvai, piXf.ov fi tô {jltj... PsXtiov tô ç'.XsTv t; xô ©iXeîgOa; et 
le reste. 
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: Tantôt il met la félicité trop haut, et tantôt trop bas. 
Quand il semble la réduire à la contemplation, il la rend 
inaccessible : car cette contemplation ou pure pensée ou 
sagesse, à combien. d'hommes n'est-elle pas refusée ^ ? et 
le sage lui-même, combien rarement n'en a-t-il pas la 
pleine possession et l'entière jouissance? On peut même 
dire qu'en la perfection que suppose Aristote, elle n'ap- 
partient jamais à personne. Quand, d'autre part, il donne 
à la félicité pour soutien ou pour ornement les biens 
extérieurs , il la ramène aux proportions de la vie pré- 
sente, il la met à la portée de l'homme : mais combien 
ne perd-elle pas en valeur et en éclat ? Et n'est-elle pas 
encore, sous cette forme plus modeste, inaccessible sou- 
vent? Car ces biens extérieurs dépendent de ce qu'il 
appelle la fortune : on peut les avoir sans en être digne, 
on peut les mériter et ne les avoir pas. La juste et ex- 
quise mesure qu'il demande ne se rencontre que rare- 
ment, on ne la trouve jamais peut-être. La durée, en 
tous cas, n'est point assurée. Et ainsi le bonheur échappe 
de toutes parts. 

Franchissons les limites de la vie actuelle. Trans- 
portons au delà de la mort la félicité. Le mérite sera le 



1. Aristote voudrait mettre le bonheur à la portée de tous ceux que la nature 
n*a pas rendus incapables de vertu. Eth, Nie, I, ix, 4. Mais qu'on lise la Po/i- 
tique : on verra qu'il faut du loisir pour être vertueux, VU (IV), viii, 2, 
1328*>-1329. Or, que d'hommes en manquent! 'A^ev/^ç yàp ô toioOtoç pioç 
Tud irpôç ipex^v ûicevavtioç • oôSè 6^ fttapfob^ elvai toC»ç |xé)^XovTaç e^sTOat 
'TCoXCxaç • 6et yàp o/oXftÇ x»l -Kpôç t^v ^eveaiv xfjÇ àpexT;? xal irpôç tàç 
icpdEÇêtç tàç iroXtTtxiç. Aristote exclut formellement les esclaves de la féli- 
cité. FoliU, III, V, 11, 1280... vOv 6' oôx ïtzi (SoijXwv xal twv (ÎXXwv (Jwwv 
TwJXtç) 5ii TÔ jiTi \LSxeysvv euôaijxoviaç \i.Tfii toû Çi^v xatà irpoaipcffiv. 
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lien qui unira le monde présent et le monde à venir. La 
félicité future appartiendra à qui la méritera. Quant à 
l'image que nous nous en formerons, jamais elle ne 
3era trop belle, ni trop relevée*. Craindrions-nous 
qu'elle fût sans proportion avec nos mérites ? Il nous 
sufBra de nous rappeler deux choses : lune, c'est que la 
moralité et la vertu ont une valeur inappréciable, consi- 
dérées en soi ; l'autre, c'est que si une exacte justice 
préside en ce monde à venir, rien n'empêche une libéra- 
lité infinie d'ajouter quelque surcroît à ce qui est dû. Et, 
de fait, si la moraUté et la vertu sont, en soi, choses 
incomparablement belles, les meilleurs d'entre les 
hommes n'ont qu'à sonder leur cœur et leur conscience 
quelque peu pour trouver leurs mérites médiocres. Faire 
bien c'est un titre à la récompense, et la récompense est 
éminemment morale en son objet et en sa forme comme 
par son origine : elle est donc très belle, très excellente, 
dès qu'elle est. C'est la connaissance plus claire, c'est 
l'amour plus ardent, c'est la volonté avec une fermeté 

1. Nous ne songeons nullement à faire ici une sorte de description de la 
vie future. Nous ne faisons pas non plus une exposition du dogme chrétieo. 
Nous n'avons pas k considérer en ce moment l'ordre proprement surnaturel, 
l'ordre de la gràcCf les promesses divines, le mérite surnaturel, le ciel et la 
gloire, la vie éternelle consistant dans la vue claire et la pleine possession 
de Dieu. Notre tâche consiste à montrer comment la notion de Dieu, juste 
juge, traitant les hommes selon leurs mérites dans une autre vie, modifie la 
conception aristotélicienne de la félicité. Nous rappelons, dans cette vue, les 
principes qui garantissent l'existence d'une autre vie, principes qui sontbieo 
en eux-mêmes d'ordre rationnel, puisqu'ils peuvent être reconnus en dehors 
du christianisme, et qu'ils sont supposés d'ailleurs par le christianisme 
même, mais principes mis dans une plus vive lumière et affirmés avec une 
plus ferme assurance et dans une plus complète intégrité sous l'influence 
chrétienne. Tel est le sens du développement où nous entrons. 
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et une rectitude sans péril d'égarement ou d^incon- 
sistance. C'est cette irpà^ig d'un ordre supérieur, 
cette Oecûpix dont parle Aristote, et, quoique nous ne 
considérions pas ici Tordre proprement surnaturel et 
chrétien, c'est déjà, comme dit Aristote, quelque chose 
de divin, une vie selon la partie supérieure de notre être, 
une \ie en quelque sorte divine^ à zarà voïtv ^ioç^ j3î5; 
zpeiTTwv 73 xaô' «vôpwTrov. Que c'est beau et noble et 
grand ! Mais pourquoi chercher ici une exacte propor- 
tion entre le mérite et ce qui en est le prix ? Ce prix, nul 
ne l'obtient sans mérite, c'est-à-dire sans vertu ; si le 
prix passe ce qu'on a de mérite, si au delà du point où 
s'arrête la justice, l'amour répand, non sans sagesse, je 
ne sais quelles surabondantes largesses, qu'ya-t-il à 
faire, sinon à célébrer les merveilleux secrets deTamour, 
et, je ne dirai pas ses caprices, maïs son adorable liberté? 
Donc on ne fera jamais la félicité trop grande, pourvu 
qu'on la place dans la vie future et qu'on n'oublie pas que 
Dieu en doit être l'unique dispensateur dans un monde 
complètement d'accord avec toutes les règles et toutes 
les délicatesses de la morale. Ce n'est plus le heu de la 
lutte que nous considérons , c'est le heu du repos. La 
nature soumise n'a plus les exigences qui rendent en 
ce monde le bonheur impossible. Ce que nous concevons 
ne sera jamais trop pur, trop noble, trop complet, trop 
parfait. La stabilité, la durée, la plénitude, l'indépen- 
dance à l'égard des biens extérieurs, nous pouvons, 
nous devons tout réunir. Et ce qu' Aristote dit des belles 
amitiés, pourquoi ne le conserverions-nous pas, trans- 
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porté ici et transformé ? C'est là que des amis véritables 
pourront jouir ensemble et de la vertu et de la sagesse. 
Le magnifique idéal conçu par Aristote se réalisera en 
ces conditions nouvelles et bien autrement favorables. 
L'invisible cité, vraie société des esprits, admettra, dans 
l'amour de tous pour tous, de plus particulières unions 
entre quelques-uns. Pourquoi pas? Les meilleures et les 
plus nobles affections ne sont-elles pas conune pénétrées 
et animées d'un souffle supérieur? De celles-là, comme 
delà sagesse même, on peut dire : /3éXTtdv tc xal detôrep, 
c'est quelque chose de meilleur et de plus excellent que 
les choses ordinaires d'ici-bas ; qu'est-ce qui empêche de 
leur donner place dans cette félicité d'au delà dont nous 
parlons ? Elles peuvent s'y trouver conmoe mêlées ou 
ajoutées et prendre là, en s'épurant et en s'élevant 
encore, une énergie nouvelle et un charme plus puissant. 
Ainsi, tout ce qui est de noble nature est susceptible de 
s'allier au bien par excellence, ayant avec lui une sorte 
de secrète affinité. Aristote l'a compris, mais c'est dans 
la vie future, non dans la vie présente que cette idéale 
perfection est possible : ici il y faut tendre avec effort, 
non y prétendre : car ici c'est le lieu de la lutte et de la 
préparation , non de la paix ni de la pleine et calme pos- 
session. 

Plus j'examine l'idée qu' Aristote s'est faite du bon- 
heur, plus je me convaincs que le défaut en quelque 
sorte unique de cette admirable conception, c'est 
d'être restreinte aux bornes de l'existence actuelle : 
aussi peut-on conserver presque toutes les idées du 
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philosophe pourvu qu'on change la scène où elles se 
déploient. Ainsi, c'est avoir de la nature humaine 
une très profonde connaissance que de ne pas consi- 
dérer le corps comme un instrument étranger, appli- 
qué par le dehors, selon les expressions de Bossuet. 
Aristote voit que Tâme et le corps forment un tout na- 
turel qui s'appelle l'homme, suivant les expressions de 
Bossuet encore. Si cela est, la nature humaine, nature 
raisonnable, a dans l'immuable et l'éternel son véritable 
objet, assurément ; mais l'homme néanmoins n'étant pas 
un pur esprit, il semble que la perfection de son être 
demande, non que le corps soit détruit, mais qu'il soit 
associé aux hautes destinées de l'âme. Quoi qu'on fasse, 
deux choses demeurent vraies, qui semblent s'exclure 
et se contredire : Tune, que le principal de l'homme 
étant la raison, vivre de la vie raisonnable est sa fin vé- 
ritable et l'essentiel de sa félicité; l'autre, que le corps, 
en un rang inférieur, a pourtant un prix, une valeur, et 
que si la vertu le sacrifie, si la pure pensée l'écarté, il 
fait, malgré tout, tellement partie de l'homme que, lui 
ôté, tout l'intellectuel subsistant, l'homme semble n'être 
pas complet. Ainsi tour à tour obstacle et moyen, c'est 
une délivrance pour la meilleure partie de l'homme de 
n'être plus engagée dans ses liens, et c'est un défaut, un 
manque, en cette nature d'ailleurs contente par la 
possession du bien véritable, de n'avoir pas cet orga- 
nisme si admirablement adapté à elle. C'est pourquoi 
Leibniz, par une hypothèse hardie, conçoit je ne sais 

quelle survivance d'un organisme latent quand la mort 

18 
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a détruit le corps que nous voyons : ce qui dans ce corps 
est l'essentiel, se conserve, et l'âme n'est jamais seule : 
elle « garde toujours quelque corps organique. » Mieux 
encore, le christianisme, en considérant bien la mort 
comme une vraie mort, qui rompt l'union du corps et 
de l'âme, attend avec une confiance invincible « la ré- 
surrection de la chair, » et ainsi il laisse à l'âme séparée 
des aptitudes et des puissances endormies, qui un jour 
se réveilleront, puissances qui ont le corps pour objet et 
s'exercent par lui. Du corps aussi il admet que d'une 
certaine manière l'essentiel se conserve. Et enfin la vraie 
notion de l'homme étant celle qui enveloppe et le corps 
et l'âme, le corps est associé pour l'éternité au sort de 
l'âme : pour ne parler ici que de la félicité, le corps, 
transformé, participe à sa manière à l'éternel, à l'im- 
muable, au divin : c'est l'homme, l'honmie entier, âme 
et corps, qui, lors de la consommation dernière des 
choses, est citoyen de la divine cité, saint et bienheu- 
reux. Aristote avait bien raison de tenir compte du 
corps, dans l'idée qu'il se faisait de la félicité, mais en 
voulant que cette félicité fût dans le monde présent, il 
la rendait, sur ce point comme sur les autres, inacces- 
sible à l'homme, ou il la rabaissait. 

N'y a-t-il donc aucun bonheur possible dans cette vie ? 
Ce n'est pas ce que je veux dire ; mais je prétends qu'il 
est chimérique de chercher en cette vie la suprême féli- 
cité, et que le bonheur tel quel qu'on peut avoir ici-bas 
suppose même comme principal élément l'espérance de 
la félicité que la vie actuelle ne donne pas. Sans cela, ou 
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les biens actuels envahissent la pensée et ne lui laissent 
plus cette belle liberté d'une âme qui, ayant ailleurs son 
but, use de tout cela sans s'y livrer tout entière ; ou les 
maux actuels, si nombreux, si cruels parfois, si pres- 
sants presque toujours, restent sans consolation véri- 
table, et, montrant combien était trompeuse l'image 
d'une félicité si facilement troublée, ils font succéder à 
l'ivresse d'une joie irréfléchie la torpeur du décourage- 
ment ou les éclats effroyables du désespoir. La bonne 
conscience a besoin de cette espérance. La justice a des 
règles que les événements de ce monde démentent trop 
souvent : elle réclame un ordre qui lui soit parfaitement 
conforme, et ce n'est pas celui d'ici-bas. Dans le for in- 
térieur, la vertu craint de jouir d'elle-même, et l'homme 
de bien est plus attentif à ce qui lui manque encore qu'à 
ce qu'il a déjà acquis. Allons au fond des choses. Sans 
Dieu et sans la vie future, la satisfaction si légitime que 
procure la conscience de la vertu, est exposée à n'être 
pas vraiment désintéressée. Certains penseurs, nous 
l'avons vu, prétendent que l'espérance d'une autre vie 
détruit la moralité parce qu'elle rend la pratique du 
bien mercenaire. C'est tout le contraire qui est vrai. Que 
dit-on de la conscience ? Qu'elle juge, qu'elle approuve 
ou condamne, qu'elle loue ou blâme. Dites-le de Dieu. 11 
le faut : car, à vrai dire, si l'homme est réduit à soi seul, 
où prendra-t-il la puissance de se juger? De même que, 
dans la rigueur des termes, on ne peut ni se commander 
ni s'obéir à soi-même, ainsi, aucun principe étranger et 
supérieur n'existant, on ne saurait s'approuver soi- 
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môme ni se condamner. La conscience suppose Dieu : 
ce qu'elle est comme par dérivation, Dieu l'est originai- 
rement, je veux dire juge des actions, ou plutôt des in- 
tentions. C'est donc l'approbation de Dieu qu'il faut mé- 
riter, c'est à Dieu qu'il faut plaire. Ici est le danger, 
nous dit-on. Voilà ce qui va gâter la moralité. Nulle- 
ment. Vouloir être approuvé de celui qui est souverai- 
nement parfait et saint par essence, en quoi et pourquoi 
serait-ce ôter à la vertu sou désintéressement ? Se ju- 
geant soi-même, on peut être content de soi, et la vertu 
demeure ; pensant qu'on est jugé par Dieu, et qu'on est 
approuvé par lui, on ne pourrait être content, sans que 
la vertu s'évanouît? Mais que l'on prenne donc garde 
plutôt que la conscience, séparée de Dieu, ne soit pure- 
ment et simplement l'estime de soi-même : on jouira de 
soi, on aura en soi de quoi se satisfaire ; on se sufGra à 
soi-même. C'est se faire centre, ou se faire principe et 
fin. L'égoïsme reparaît. Veut-on qu'il y ait entier désin- 
téressement ? Qu'on dise à l'homme de chercher en de- 
hors et au-dessus de soi son juge aussi bien que son 
législateur. Que son espérance comme sa vertu regarde 
autre chose que lui et ait un objet supérieur, objet réel, 
vivant, personnel. Dieu. De Dieu il attendra le souverain 
bien ; de Dieu il attendra cette parfaite satisfaction de sa 
nature, dont la bonne conscience est une partie ; dans le 
bonheur présent, il aura un échantillon court et impar- 
fait, un essai, un prélude, un avant-goût de la félicité : 
son ambition noble et légitime le portera plus haut, et 
Dieu sera sa suprême fin et la récompense de la vertu, 
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promise au mérite. Sortant ainsi de lui-même, en un 
sens, par Vespoir non moins que par le devoir, il sera 
désintéressé jusque dans l'attente des biens futurs : car 
il y cherchera Dieu plus que lui-même. Que si cette re- 
cherche et plus tard cette possession, que si en d'autres 
termes cet amour de Dieu, fait, comme dit Leibniz, 
nôtre plus grand bien et intérêt, qu'est-ce que cela 
prouve, sinon que l'ordre définitif du monde est d'ac- 
cord avec la justice et la bonté, que la joie parfaite ap- 
partient à la parfaite \ertu, que c'est donc cet idéal dont 
nous portons en notre conscience l'image, qui triomphe 
et qui règne ; et enfin que par la bonté de Dieu, l'exquis 
et incomparable plaisir qui accompagne la pratique la- 
borieuse du devoir et le sacrifice et le dévouement, nous 
répond par avance du bel ordre à venir, et encourage 
l'heureuse espérance de la félicité? Qui donc est plus 
désintéressé, de celui que l'absence d'espoir force à ra- 
mener tout à soi, tout jusqu'à sa vertu même, ou de 
celui que l'espérance fait sortir de soi sans cesse et sans 
cesse élève au-dessus de soi? 

Aristote, bornant tout à la vie présente, semble donc 
rendre difficile le désintéressement que d'ailleurs sa 
doctrine établit si bien. La vertu et la sagesse, qu'il re- 
garde comme les conditions essentielles et principales 
de la félicité, demeurent enfin repliées sur elles-mêmes 
en dépit de la sublimité des théories, et tout pour 
l'homme se termine îi Thomme. Et ici Aristote ne sent 
assez ni la misère ni la grandeur de l'homme. Confor- 
mément à l'esprit grec, il trouve la vie assez btille, 
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malgré tant de maux, pour qu'y asseoir la félicité lui 
paraisse possible : du mal il n'a point un sentiment pro- 
fond; il n'est pas de ceux que « la vue de nos misères 
tient à la gorge » ; il n'a pour les souffrances qu'une 
faible pitié, pour l'erreur, pour le péché que la belle in- 
différence ou la délicate aversion d'un artiste. Et eu 
même temps, il ne sait pas combien l'honmie est grand. 
Il n'aspire pas à l'affranchir des entraves de ce monde 
sensible tel qu'il est. 

On trouve dans la Métaphysique un texte bien cu- 
rieux : « Il y a, dit-il, une étroite relation entre les di- 
verses parties de l'univers, mais le mode de relation 
diffère selon les êtres, Trâvra iï çw/TSTaxtat 7:&>ç, àXh 
oOx biLoitùq. Tout est dirigé vers une même fin, mais 
c'est comme dans une maison où ce sont les hommes 
libres qui ont le moins la liberté de faire ce qu'il leur 
plaît (j'oserais presque traduire : ce qui leur passe par 
la tête), wo-Trep év otxîa toi^ èleuOipoi; vjîcio'Ta IÇêcjtiv on 
ÊTu^e T^oitlv, tandis que les esclaves et les bêtes de 
somme, contribuant pour une faible part au bien 
commun, ont ensuite beaucoup de temps pour suivre 
leur fantaisie, 'coiq ii dvSpxnôÔGig y.où roig ô'/ipioig u.v/,oiv 
Tt et; rà x5ivév, xb St ttoXù o ti Itu/êv, car c'est ainsi que 
la nature de chacune de ces classes d'êtres est le prin- 
cipe du genre d'activité qu'on en attend, zoixi/rn yàp 
è^âfT'CGv àpx'fi «ÙTwv 7i (j>ù(7iç éo-Tiv*. » L'univers étant 
ainsi comparé à une maison, qui est-ce qui y joue le 

1. Metaph., XII (A), x, 2-3, 1075^15 et suiv. 
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rôle des maîtres? est-ce Thomme? nullement. Ce sont 
les corps célestes, le soleil, les astres. En combien d'en- 
droits Aristote ne les déclare-t-il pas divins, ces êtres qui 
composent le monde sidéraP? C'est la partie la plus 
noble de la nature ; c'est celle où par un complet assu- 
jettissement aux lois étemelles des nombres et des pro- 
portions, l'immobile essence du premier moteur est le 
mieux imitée ou approchée ; là règne la nécessité. La 
région humaine qui est la région de la contingence, est 
déjà inférieure. Ces êtres célestes et divins, semblables 
au maître d'une maison bien conduite, ne connaissent ni 
caprices ni petits plaisirs. Toujours occupés à penser l'im- 
muable et à gouverner selon la raison la mobile réalité, 
ils n'ont pas de temps à perdre, et, comme leur tâche est 
immense et très haute, elle est incessante : ils ne se fa- 
tiguent pas d'ailleurs de ces nobles soins. L'homme, qui 
ne vaut pas ces êtres merveilleux du monde supra- 
lunaire, l'homme est un peu comme l'esclave dans la 



1. Comparez notamment au passage cité ici une remarquable page des 
Eth. Nicom.y VI, vu, 3-5. On ne peut regarder la politique comme la plus 
noble des sciences, TicouSaioTdtTr^v, à moins de considérer Thomme comme 
ce qu'il y a de mieux dans l'univers, el ji^ tô âptorov tûv èv tco xd9{i({> 
àlyOpto'icd; ÊOTiv. Or, il n'en est rien : il y a des êtres beaucoup plus divins 
que l'homme, xal yàp àvOpuTcou oXXa -ïtoaù 6eidTspa Th,v cpu^'.v, par 
exemple, pour ne citer que les plus apparents^ les plus éclatants, olov 
Ta (pavepuTaTi ye, ces astres qui sont comme les fondements du système 
du monde, il wv ô xdajioç auvéTn^xev. Voir encore Physique, II, iv, 6. Tôv 
oOpavàv xal xà OeioTaTa tuv çavsptov. On pourrait citer beaucoup d'autres 
textes. Signalons ce passage de la Métaphysique, XII (A), ix, 1074^15 : Aoxsi 
pièv yàp 6 voû; (l'intelligence suprême) elvai tûv 9aivo[jLév(*>v OeidTaTo;. 
Sans doute tûv tpaivojxévcav xarà tôv oupavdv, c'est-à-dire les astres 
dont la nature est divine. (Voir Métaph., XII (A), viii, 1074^30, tûv çepo- 
{iév(i)v Ti 6sib>v 9(ojjiiTb>v xsTà TÔv oôpxvdv.] 
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maison bien organisée : sa tâche remplie, il a du temps 
à lui, il fait ce qu'il veut, il agit ou se repose à sa guise. 
C'est là, ce me semble, le sens du passage que nous ve- 
nons de citer. La comparaison assez singulière qu'em- 
ploie Aristote, ne doit peut-être pas être trop pressée ; 
mais elle est du moins en harmonie avec une pensée 
constante, je ne dis pas d' Aristote seulement, mais des 
anciens Grecs : c'est la supériorité qu'ils attribuent tous 
aux astres sur l'homme. La divinité, qu'ils répandent 
partout, leur semble plus présente dans les corps cé- 
lestes qu'ailleurs ; et ils ne renoncent point pour cela à 
donner en tout le premier rang à la pensée. Ces corps 
célestes sont animés^ ils sont intelligents : la pensée est 
là, plus vive et plus puissante que chez l'homme, pensée 
plus maîtresse d'elle-même et présidant à de plus 
grandes choses, plus sereine en sa calme contemplation 
qui n'a pas besoin du raisonnement ni de la dialectique, 
plus excellente aussi en son action en quelque sorte pra- 
tique puisqu'elle fait mouvoir un plus ample système et 
produit des effets plus énergiques et plus simples. Us 
sont donc heureux, ces êtres célestes, et plus heureux' 
que l'homme. Et Aristote n'ose pas permettre à l'homme 
de se rapprocher jamais d'une manière durable de celte 
félicité. Il se contente pour la nature humaine de ce bon- 
heur entrecoupé, haché, si j'ose ainsi parler, que la for- 
tune mobile peut sans cesse interrompre et que les fai- 
blesses mêmes de la volonté peuvent compromettre * . 11 

1. Physique, II, v et particulièrement vi, 2, 197**3. Aiô xal àvayxT, Tsp: 
Ta zoaxxà eivai Ti,v 'Z'^/yy ' ffT,|xslov ô' cÎTi ooxet t.to: TaÙTov sTvai tt, 
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ne fait pas espérer à l'homme de bien, comme récom- 
pense de pénibles efforts, la fixité, la stabilité, la con- 
stance, en un monde supérieur où la fortune n'ait plus 
de prise et où la volonté n'ait plus à craindre de se dé- 
mentir ou de s'égarer. 

Platon, en insistant sur les suites éternelles de la mo- 
ralité actuelle, donnait dans une autre \ie une place 
d'honneur à l'homme parmi les êtres célestes et divins. 
Si dans le monde sensible l'homme est peu de chose, si 
par son intelligence môme, si haute qu'elle soit, il ne 
s'élève pas au rang des astres qui planent sur sa tête, sa 
vertu, en l'introduisant à jamais dans le monde intelli- 
gible, lui donne, en cette région transcendante, rang de 
maître. Aristote ne le détache point de cette nature dont 
il fait partie ; il ne lui permet pas d'espérer jamais autre 
chose que ce qu'il est dans l'univers actuel ; mais il veut 
lui faire trouver dans le monde sensible même le monde 
intelligible, dans la chétive existence présente, l'éter- 
nité : ni la vertu ni la sagesse ne donnent im titre à une 
vie où disparaîtraient les humbles conditions de celle-ci; 
la vertu élève l'homme, la sagesse le divinise, mais ici 
même. La place de l'homme dans la nature reste relati- 
vement petite, et jamais elle ne sera changée ; et le bon- 
heur de l'homme, si sublime qu'en soit l'idéal, ne sera 



Dans les Eth, Nicom, (DOtaminentl, ix, 6], il distingue expressément suSa;- 
Txovîa et e^TU/ia, mais il en marque aussi les rapports. Ici, d'ailleurs, 
x'jyr^ comprend toute la contingence. 

1. Et la nature humaine est toujours esclave k bien des égavds, t.q\' 
Xa/f, f, ©uTtç ^ouXt; tôv àvOpwTwv ètcîv. Metayh,, ï (A), ii, 982^30. 
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jamais qu'un bonheur humain , c'est-à-dire soumis à 
toutes les vicissitudes, à toutes les défaillances de la vie 
humaine actuelle, bonheur mélangé par conséquent, 
court, menacé sans cesse d'être altéré, sûr toujours de 
finir. N'avais-je pas raison de dire qu'Aristote n'a pas 
assez connu la grandeur de l'homme ? 

En résumé, Yeudémonisme^ sans la notion de Dieu et 
de la vie future, ou ramène l'égoïsme malgré les plus 
nobles et les plus belles aspirations, ou donne du bon- 
heur même une idée défectueuse, soit qu'il le rétrécisse 
pour l'accommoder aux conditions de la vie présente, 
soit que prétendant en garder l'idéale pureté, et le pla- 
cer néanmoins dans cette vie trop manifestement impuis- 
sante à le contenir, il ne nous en ofiFre plus que la chi- 
mérique et décevante image. 

Tout autre est le spectacle que nous donne Yeudémo- 
nismCy quand il est parfaitement clair que ni l'homme 
n'est à lui-même son centre, ni la vie présente n'est le 
tout de l'homme. De petits esprits pourraient craindre 
<jue dans ces conditions nouvelles la moralité ne de- 
vînt trop éthérée : il leur semblerait que l'espérance 
•des choses à' au delà dût rendre mépriseibles les choses 
•de la terre, l'humilité anéantir toutes les vertus un 
peu fières, ou éteindre les vertus éclatantes ; et ainsi, 
^u moment même où nous croirions élever le plus nos 
idées morales à l'aide des idées religieuses, se répandrait 
partout je ne sais quoi de terne, de morne, de triste. 
•C'est une erreur. Voyons, par exemple, ce que devient, 
4ans la doctrine de saint Thomas, l'éthique d'Aristote si 
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étroitement alliée au christianisme. Ni l'humilité ni la 
sévérité chrétiennes ne causent à celui qu'on appelle le 
docteur angélique ni scrupules ni embarras. 11 a une 
manière nette et franche de poser les questions et de les 
résoudre; c'est sans arrière-pensée qu'il suit, dans 
l'analyse des \ertus, Aristote son guide. 11 déclare que 
le Philosophe, comme il le nomme, a excellé dans la 
description des devoirs de la vie civile \ 11 reproduit ses 
théories sans défiance. Il lui suffit pour écarter tout péril 
d'y ajouter la notion chrétienne de Dieu, et tout s'arrange 
sans effort, ou s'épure et s'élève davantage ^ En veut-on 
un exemple frappant? Qu'on aille droit aux articles où il 
€st traité de la magnanimité, par exemple, puis de 
rhumilité. Saint Thomas répète, avec Aristote, que la 
magnanimité fait qu'un homme se juge digne de grandes 
choses ' : seulement il ajoute qu'il y faut joindre la con- 
sidération des dons de Dieu. Voilà l'orgueil prévenu ou 
surmonté. On est humble quand on s'abaisse en consi- 



1. Simma theolog,, 2» 2«, quœst. 161, art. 1, ad 5"»". De humilitate, 

2. Voir aussi un remarquable ouvrage d'un disciple de saint Thomas, le 
De Regimine principum, composé pour Philippe le Bel par son préccpteui*, 
Egidius Colonna, de Rome, connu aussi sous le nom de Gilles de Rome, 
le Doctor fundatissimus : cet écrit condense la Morale et la Politique d'Aris- 
tote et les accommode à l'instruction d'un roi chrétien; l'auteur met k 
profit saint Thomas d'Aquin dont il reproduit très souvent le texte, et c'est 
le même esprit et la même doctrine, la même façon d'accepter les ensei- 
gnements du Philosophe sur l'honnêteté naturelle, la même manière très 
simple de tout animer du souffle chrétien et d'ajouter au naturel le surua- 
turel. Cet ouvrage ne doit pas être confondu avec un autre De Regimine 
principum, très célèbre et purement politique, attribué à saint Thomas 
d'Aquin. Nous remercions M. Laboulaye qui a attiré notre attention sur l'écrit 
<l*Egidius. 

3. Sunma tAeoiog., 2» 2», quaist. 120, art. 3, ad 4»™. 
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dérant son propre défaut ; on est magnanime, quand on 
aspire aux grandes choses, et dans l'ordre de la vertu et 
de la perfection, et dans le reste, ayant les regards 
tournés vers celui qui est la source de tout bien et Fauteur 
de tout don parfait. La pusillanimité est un péché. Avoir 
l'âme petite, le cœur petit, c'est se retirer des grandes 
choses, se retrahere a magnis, c'est par une timidité 
coupable, par une indigne lâcheté, ne pas faire les 
grandes choses qu'on pourrait fah-e, demeurer au-des- 
sous de soi parce qu'on se croit trop aisément incapable 
d'eflfort et de succès, ne pas pratiquer telle haute vertu à 
laquelle on est appelé, non sua virtute uli, parce qu'on 
se contente d'une vie médiocre, ne pas user des talents 
naturels, de l'intelligence, de l'habileté, ne pas profiter 
des ressources dont on dispose, bona quibus récusât uti 
ad virtutem, parce qu'on se borne à une condition 
mesquine, et ainsi c'est défaillir, c'est tomber par 
faiblesse au-dessous du niveau de sa puissance, déficit 
proj:)ortione suie potentiœ, puisque c'est refuser de 
tendre à ce qui est en proportion avec les forces reçues 
et acquises. Et vraiment c'est un grand mal que cette 
petitesse d'âme; et si la présomption est plus coupable en 
ce qu'elle tient de l'orgueil, la pusillanimité, considérée 
en soi, est plus laide, puisque par elle l'homme s'éloigne 
de ce qui est bon, recedit a bonis, et c'est ce qu'il y a de 
pire, quod est pessimum^ . On pourrait multiplier les 
exemples. On verrait saint Thomas déclarer que c'est le 

1. Hnmma thcolog.,^^'i»\ quacsl. 133, art. \ et 2. 
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propre de la magnanimité de faire grand, magnum ope- 
rari, approuver la magnificence quoiqu'il réprouve un 
faux luxe, et trouver bon le désir de la gloire quoiqu'il 
condamne la vaine gloire ' . Aristote avec sa fière et bril- 
lante morale passe dans cette philosophie chrétienne : il 
est modifié, transformé, il ne disparaît pas. Et de même 
la théorie de la contemplation se christianise, et la théorie 
générale du bonheur est mise en harmonie avec la 
doctrine chrétienne de la béatitude. L'homme ne se 
rapetisse pas parce que toute possibilité de se suffire à 
soi-même lui est ôtée; et son énergie ne s'évanouit pas, 
parce qu'il lui devient impossible de se contenter du 
monde présent. En montant plus haut, il garde tout ce 
qu'il avait déjà : loin de le perdre, il le possède mieux. 
Et enfin l'idée qu'il se fait de la félicité est à l'abri de tout 
danger : il n'a pas à craindre de retomber sur soi-même 
ou de briser en quelque sorte ce bonheur qu'il rêve : sa 
fin suprême est clairement placée au-dessus de lui. C'est 
vers le ciel et vers le Père qui est dans les cieux qu'il 
lève ses regards. 

Ainsi tour à tour Veudémonisme d'Aristote s'est 
présenté à nous comme une doctrine que tout sem- 
blait justifier, et comme une théorie exposée à de 
redoutables objections. Quand nous l'avons comparé à 
d'autres systèmes, nous l'avons trouvé tantôt supérieur 
à Platon même et tantôt inférieur. Nous l'avons vu cor- 
rigeant Platon, et il nous a fallu avoir recours à Platon 

1. SiLmma theolog., 2* 2», quaest. 134, art. 2, ad 2"'", et art. l; qnaîst. 
132, art. 1. 
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pour le soutenir. Avons-nous cherché des termes de 
comparaison chez les modernes? Les plus dissemblables 
nous ont successivement servi soit à réclaircir et à Tin- 
terpréter, soit à l'améliorer et à le compléter. Spinoza 
nous a paru d'abord le plus propre à le traduire ; mais 
Stuart Mill, Leibniz et Kant se sont trouvés d'accord 
avec lui. Lorsque, désireux non plus seulement de le 
comprendre, mais de le critiquer, nous avons signalé 
ce qui nous parait en être le défaut capital^ c'est en y 
ajoutant, avec ce qu'il y a de meilleur dans Platon^ cer- 
taines notions chrétiennes, que nous Tavons comme 
transformé. Cette influence transformatrice, il la reçoit 
sans périr. En y versant une doctrine plus haute, oa le 
rend meilleur, on ne le fait pas éclater. C'est qu'assu- 
rément le fond doit être bon, solide et généreux. 11 Test 
en efifet. Vouloir que perfection ou excellence et bon- 
heur et félicité, ce soit tout un, c'est poser la base du 
véritable eudémonisme rationnel et moral. 



CHAPITRE X 



DE LA RELATION DE PRIORITÉ QU'ÉTABLIT l'eUDÉMONISME ENTRR 
LA PERFECTION ET LE BONHEUR, ENTRE LE BIEN MORAL ET LE 
BIEN NATUREL ; ET DES ÉLÉMENTS DE SOLUTION QUE FOURNIT 
ARISTOTE POUR CETTE QUESTION. 

Des deux éléments du souverain bien, la perfection 
et le bonheur, quel est le premier en importance et en 
dignité ? Si la perfection est pour le bonheur, c'est le 
bonheur qui l'emporte ; et comme il est la fin vraiment 
dernière, c'est à lui qu'appartient la primauté. Or, 
n'est-ce point là, ce semble, le sens de Yeudémonisme? 

Je trouve dans Bossuet cette admirable page : 

« Aimez purement, aimez saintement, aimez constam-^ 
ment, et vous serez droits. Si vous craignez seulement 
les menaces de la loi, sans aimer sa vérité et sa justice, 
quoique vous ne rompiez pas ouvertement, vous n'ête& 
pas d'accord avec elle dans le fond du cœur. » 

Que c'est précis, net, et beau! Les célèbres distinctions 
de Kant n'iront pas plus loin. Voilà bien la loi morale 
respectée et obéie par respect pour la loi morale, le 
devoir fait par devoir, sans quoi, au lieu de la moralité^ 
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il n'y a que pure légalité. Seulement Bossuet ajoute 
l'amour, qui ne gâte rien. Mais continuons : 

a La loi menace, elle est redoutable : vous, à ses 
menaces, vous donnez la crainte. Que faites-vous pour 
son équité? L'aimez-vous, ne l'aimez-vous pas? La 
regardez-vous avec plaisir ou avec une secrète aversion, 
ou avec froideur et indifférence? Que sont devenus vos 
premiers désirs, vos premières inclinations? La crainte 
n'arrache pas un désir, elle en empêche l'effet, elle 
l'empêche de se montrer, de lever la tête ; elle coupe les 
branches, mais non la racine. Elle contraint, elle bride, 
elle étouffe, elle supprime; mais elle ne change pas. Le 
fond du désir demeure ; je ne sais quoi qui voudrait, ou 
que la loi ne fût pas, ou qu'elle ne fût pas si droite, ni si 
rude, ni si précise, ou que celui qui l'a établie fût moins 
fort ou moins clairvoyant. Mais cette intention ne se 
montre pas. Vous n'entendez donc pas quel secret venin 
coule dans les branches, quand la racine de l'intention 
n'est pas ôtée, quand le fond de la volonté n'est pas 
changé ? » 

Et, plus loin, dans le même discours, Bossuet 
ajoute : 

« 11 y a une autre crainte : non la crainte de l'adul- 
tère qui craint le retour de son mari, mais la crainte 
d une chaste épouse qui craint de le perdre * . » 

Méditons ces paroles et appliquons à l'espérance ce 
que Bossuet dit de la crainte. De plus en plus nous 

1. Sermon pour le quatrième dimanche de l'Avent (1609), Sur la véritable 
conversion. 
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verrons apparaître la beauté, la dignité, la valeur de la 
moralité, peu importent les noms. C'est vraiment elle 
qui prime : la loi est belle , elle est bonne : de là naît 
Tamour, et de lamour la joie ; il y a une crainte qui 
est amour et une espérance qui est amour ; mais de la 
crainte et de Tespérance où il n'y aurait aucun commen- 
cement, aucun germe d'amour, que faudrait-il dire 
sinon qu'eUes seraient mercenairesi et feraient injure 
à la loi ? 

Est-ce l'avis d'Aristote? oui, certainement, malgré 
les grandes difficultés que nous savons. C'est ce qu'il 
veut dire quand il déclare que le beau est la fin de 
la vertu. C'est aussi le sens de sa théorie du plaisir. 
D'une vie vertueuse sans plaisir, ou d'une vie de 
plaisir sans vertu, que faudrait-il préférer? La vie 
vertueuse sans plaisir. Aristote flétrit du nom de 
vie de jouissance, zbv à7:olocv7ziy.bv jSt^v*, la vie oii 
les plaisirs du corps sont poursuivis au détriment de 
toute noble activité. Puis répondant lui-môme expli- 
citement à la question que je viens de poser, ne dé- 
clare-t-il pas en propres termes que l'on ne pourrait 
vouloir de la joie, si pour l'avoir il fallait faire une très 
laide chose, fût-on sûr d'ailleurs d'être à l'abri de toute 
peine? Et n'ajoute-t-il pas, non moins expressément, 
non moins fortement, que l'on se porterait avec la 
même ardeur vers certains objets, et ils sont nombreux, 
quand bien même ils ne procureraient aucun plaisir? 



1. Eth, Nic.y I, V, 2. 

10 
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On aimerait, par exemple, à voir, à se souvenir, à sa- 
voir, à posséder les vertus. 11 est vrai que nécessaire- 
ment tout cela est suivi de plaisir : mais qu'importe? 
On poursuivrait, on voudrait, on choisirait encore tout 
cela quand aucun plaisir n'en résulterait * . Voilà qui est 
net. La vertu n'est pas recherchée pour le plaisir. Mais 
entre le plaisir et la vertu il n'y a pas de radical dés- 
accord. Le plaisir est d'autant plus profond que l'acti- 
vité dont il est le fruit est elle-même meilleure, et la 
vertu a ses plaisirs, d'une exquise douceur. 

Maintenant, laissons de côté pour un instant la mo- 
ralité proprement dite, et considérons la perfection ou 
excellence. Est-ce la perfection, est-ce le bonheur, qui 
est la fin absolument suprême ? 

L'homme, répondrons-nous, se fait de la perfection 
ou de l'excellence une fin vraiment dernière , car il la 
cherche pour elle-même, et, si le bonheur en est insé- 
parable, c'est comme suite, et, semble-t-il, comme sur- 
croît. Mais, dira-t-on encore, c'est là en somme que 
tout se termine, et le dernier mot des choses, c'est le 
bonheur. 

Je recours, pour répondre, à l'hypothèse de tout à 
rheure. Je sépare, par la pensée, ce qui réellement est 
uni, et mettant, d'un côté, la perfection sans la félicité, 
de l'autre, la félicité sans la perfection, je dis : en un 

1. Eth. Nic.f X, III, 12. O'joei; t' av I'Xoito... yaipstv tcoiûv ti twv 
alojrîffTwv, {jLTjSéitoTe jiiXXwv XuTrrjôfjvai. Uepl izo'k'kd ts oicouS-^jV xoiTjMÎ- 
jieO' 5v xal êI jjLTiSEjiiav tTzi'^époi -f.SovTiV, olov ôpav, jivT^jxovsugtv, ei6iva'., 
Tàç àpexàz l^eiv. El 6' èç àvdcyxTiç è'Trovrat toutoi; -fiSovat, oOÔèv 6:aç5pgf 
éXoîjJieôa yàp «v rauta xal si jih, yivoiTO ài:' aÔTwv ■r;6ov'fj. 
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tel état de choses, que faudrait-il choisir ? la perfection, 
ce n'est pas douteux. 

Donc, c'est la perfection qui prime tout. C'est elle qui 
est la raison de l'être, la fin de l'activité. Le bonheur la 
suit. Répétons ce qu'Aristote a dit du plaisir : il n'est 
pas l'activité, il s'y ajoute comme par surcroît, comme 
à la jeunesse sa fleur, w; roîg àxpi. iotç ri wpa. Qui dit 
perfection ou excellence, dit le dernier mot; concevez la 
perfection sans la félicité, elle serait encore la perfection, 
et cela suffit ; mais étant la perfection, elle a pour suite, 
pour effet, pour rejaillissement, si l'on veut, la félicité. 
Maintenant, entrez plus avant dans le fond des choses, 
et vous pourrez dire : la félicité, ce n'est pas plus 
que la perfection, ce n'est pas mieux, c'est elle. En 
nommant la félicité après la perfection, n'avez-vous pas 
ajouté à la perfection? non, à vrai dire. Tout à l'heure 
TOUS ne la connaissiez pas tout entière ; ce que vous ap- 
peliez suite ou surcroît, c'est un autre côté d'elle-même, 
eelui qui apparaît le dernier, et cela explique notre lan- 
gage, mais ce n'est pas néanmoins ce qui fait de la per- 
fection le terme dernier des choses : comme telle et con- 
sidérée en sa plus intime essence, elle est perfection ou 
excellence, mais la féUcité n'en saurait être détachée 
que par abstraction. On explique tout cela comme on 
peut : on dit que le bonheur sort de la perfection et qu'il 
y est contenu, puis on dit qu'il est elle-même, sous un 
autre aspect, toutes métaphores entre lesquelles il est 
permis de choisir. Deux choses sont certaines : d'une 
part, une distinction légitime, je ne dis pas une 
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séparation, s'établit entre la perfection et le bonheur, et,, 
alors, le bonheur étant en elle ou par elle, il faut ajouter 
qu'il est pour elle et non elle pour lui : car, sans elle, il 
n'est plus, tandis que sans lui elle se conçoit encore- 
Mais, d'autre part, il est bon que la perfection connue soit 
goûtée, et tellement que cela même entre en quelque 
sorte en son essence : or la perfection goûtée ou le sen- 
timent de la perfection , c'est la joie ; et cela, durable et 
sûr, c'est le bonheur. 

Nous demanderons-nous ce que Dieu , créateur de 
l'homme , a eu en vue primitivement : le bonheur de 
l'homme ou sa perfection ? Nous répondrons : sa perfec- 
tion. Si Dieu veut que l'homme soit bon, ce n'est pas 
précisément pour qu'il soit heureux : je veux dire que 
si, par impossible, bonté et bonheur se séparaient dans 
le souverain bien , c'est la bonté que Dieu, juste appré- 
ciateur des choses, choisirait pour l'honame, la bonté et 
non le bonheur. Dieu veut que l'homme soit bon, donc 
heureux. Mais la conséquence n'est pas, à proprement 
parler, le terme final dans l'ordre de la dignité. Dieu 
veut que l'homme achève, par la vertu et la sagesse, la 
primitive ressemblance qu'il a avec la divinité. Yoilà la 
raison d'être de l'homme, et sa fin. C'est l'excellence 
que le Créateur a en vue. Mais la félicité y entre , étant 
liée à l'excellence par une sorte de nécessité morale et de 
divine convenance. Otez ce lien. Tordre des choses est 
troublé : l'excellence, abstraitement et précisément 
prise, demeure. 

Disons donc que, objectivement^ et au point de vue 
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de Dieu, pour ainsi dire, le vrai terme final, la vraie fin 
suprême, c'est la perfection ou excellence, dont la félicité 
ne se sépare point, y étant liée par le plus intime des 
liens; et, subjectivement^ et au point de vue humain, 
dans la pratique, le vrai terme final, la vraie fin suprême 
de la volonté, c'est encore la perfection ou excellence, la 
félicité d'ailleurs apparaissant à l'homme comme y étant 
liée ainsi qu'elle Test en effet. 

Reste une dernière question : car nous n'avons pas 
encore épuisé toutes les difficultés. Comparons, non plus 
la perfection et le bonheur, mais la perfection et la mo- 
ralité. Nous avons pu passer de l'une à l'autre il n'y a 
qu'un instant-, il nous faut maintenant savoir au juste ce 
qu'elles sont l'une par rapport à l'autre. La question de 
priorité et de prééminence reparaît. Nous ne pouvons 
l'éluder. Tant que nous ne l'aurons pas traitée, je ne 
sais quelle ombre couvrira V eudémonisme et inspirera 
de la défiance à l'égard d'une doctrine qui peut-être 
n'estime pas la moralité son prix. Est-ce la perfection 
morale qui est vraiment fin et principe, désirable par 
soi, premier désirable? Est-ce la perfection naturelle? 
Ne sommes-nous point dans une impasse? 11 semble que 
ce soit la perfection naturelle ; car la loi morale ordonne 
de respecter ou de conserver, de cultiver ou de dévelop- 
per : quoi? la nature humaine, la nature raisonnable : 
donc de réaliser l'idéal de perfection propre à cette na- 
ture : la perfection morale n'est autre que, Tépanouisse- 
ment volontaire de la nature humaine, conformément à 
l'idéal conçu par la raison. 11 faut être vraiment homme : 
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il faut être, par volonté, tout ce que l'on est par nature, 
disons mieux, tout ce que la nature, idéalement considé- 
rée, demande que l'on soit. Varions les expressions tant 
qu'il nous plaira : nous retrouverons toujours la nature 
ou la perfection naturelle ; et elle sera le but. Elle n'est 
pas réalisée, et le mérite moral consiste précisément à la 
réaliser : mais, en cet état idéal, elle est encore nature, 
et dès lors la raison et le fondement de la perfection mo- 
rale se trouvent dans la perfection naturelle. La dignité 
morale sort de la bonté naturelle pourvu qu'à celle-ci la 
volonté s'ajoute. C'est la doctrine de Leibniz. Bonum 
mentis naturalej quoties est voluntaritim^ simul est bo- 
num morale * . Dans \m être raisonnable, le bien naturel, 
quand il est volontaire^ devient le bien moral. On dit que 
' le bien moral est supérieur ; mais la priorité appartient 
à l'autre, et, avec la priorité, la prééminence, puisque 
c'est lui qu'on a en vue dans le bien moral même. Le 
bien naturel est, au fond, le principe de tout le bien. 
L'excellence morale, c'est le respect ou la culture volon- 
taire de ce qui est par nature excellent. Il n'y a donc de 
propre au bien moral que la volonté : mais la volonté, 
que regarde-t-elle en se déterminant? Le bien naturel. 
C'est là son vrai objet. 

Adopterons-nous, au contraire, la doctrine de Kant? 

La perfection morale aura la priorité. Il nous semblera 

•qu'il en doit être ainsi, parce qu'autrement la dignité du 

bien moral paraît méconnue. Comment accorder la pré- 

1. Leibniz, Correspond, avec Wolf, lettre du 21 février 1705. 
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éminence à ce qui n'est pas proprement moral ? Bonnm 
mentis y oui, sans doute, le bien de l'âme, l'intelligence, 
la raison, l'amour, toutes choses nobles et belles. Mais ^ 
mettre tout cela avant la moralité, c'est mettre tout cela 
au-dessus de la moralité ? Kant, avec sa théorie stoï- 
cienne, n'aurait-il pas raison? D'autre part, si nous enle- 
vons à la loi morale toute matière, comme dit Kant, quelle 
sera la raison des prescriptions de la loi morale ? Être 
moralement bon, c'est obéir à la loi par respect pour la 
loi. Je comprends. Mais d'où vient que la loi ordonne 
ceci et défend cela? La règle morale subsiste par elle- 
même : soit, si l'on entend par là qu'avant toute volonté 
qui s'y conformât, avant toute autorité qui la promul- 
guât, avant tout jugement qui la reconnût, elle était loi, 
et que Dieu même ne l'a point établie par un décret arbi- 
traire. Elle est donc vérité immuable et éternelle. Si 
elle n'est point l'expression d'une arbitraire volonté, 
elle est l'expression de la raison. Sinon, elle n'est rien du 
tout, ou plutôt l'arbitraire reparaît. Dire qu'elle est la loi 
parce qu'elle est la loi, c'est l'assimiler à la force sans 
raison. Mes actions seront bonnes si elles sont conformes 
à la loi. La loi elle-même, pourquoi déclare-t-elle telle 
action bonne, et telle autre mauvaise? Ne faut-il pas dire, 
par exemple, que telle action est conforme à la dignité 
et à la vraie nature de l'homme ? Alors ce n'est plus la 
dignité de l'homme qui est définie parla loi morale, c'est 
la loi morale qui est définie par la dignité de l'homme. 
Or, la dignité de l'homme, antérieurement à la loi mo- 
rale, c'est une chose naturelle, un bien naturel. Nous 
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sommes donc ramenés à ce que nous voulions fuir. Le 
bien naturel a la priorité, et il est le fondement du bien 
moral. La formule de Leibniz est de nouveau vérifiée. 
Bonum mentis Jiatttrale, quoties voluntarium est, simul 
est niorale. 

Ne pourrons-nous pas, sans admettre la théorie de 
Kant, qui ôte à la loi morale toute raison d'être, ne point 
placer néanmoins dans le bien naturel le fondement du 
bien moral? 

Rappelons ce que nous avons dit plus haut, à savoir 
que l'excellence et la dignité de la nature humaine vien- 
nent de ce qu'entre la nature humaine et la divinité il y 
a quelque ressemblance. C'est là ce qui met en l'homme 
quelque chose d'auguste et de saint (et Kant même au 
fond ne l'entend- il pas ainsi?). C'est là ce qiie Ton doit 
volontairement respecter et aimer en soi, garder et cul- 
tiver, pour avoir une valeur morale. La moralité ne 

s'explique donc point par la seule addition de la volonté 

• 

à la nature : le bien que reconnaît la raison et que la 
volonté conserve ou développe, c'est un bien qui lui- 
même n'est pas purement naturel, si Ton en considère 
l'origine et l'espèce : c'est un bien plus que naturel qui, 
en devenant volontaire, devient moral. C'est le bien de 
Tàmc, le bien de l'être raisonnable, bonum mentis. Ce 
n'est pas assez dire : ce bien, c'est un bien divin, la res- 
semblance primitive avec Dieu étant le propre caractère 
de la nature raisonnable. 

Or, en Dieu, la distinction entre le naturel et le mo" 
rai n'a pas lieu. En Dieu, il n'y a pas de nature^ h parler 
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proprement, si la nature, c'est ce qu'on est par le fait 
de la naissance, ou ce qu'on reçoit. En Dieu, la nature 
est proprement essence : il a par son être môme, il tient 
de son être, ce que la créature tient de sa naissance et 
du don divin qui la fait être. En Dieu, rien de donné, 
rien d'acquis. Point de faculté naturelle, et point de 
vertu. La perfection de son essence est entière, pleine, 
absolue. Il n'y a pas un temps où il n'y ait que perfec- 
tion naturelle, et un autre temps où soit surajoutée la 
perfection morale. Dieu est/?«r lui-même (entendons la 
force de ce mot) bon, très bon, excellent. La perfection 
de Tessence et la sainteté de la volonté ne font qu'un. 
Se connaissant tel qu'il est, et s'aimant tel qu'il se con- 
naît, Dieu est saint. Or, il n'y a pas un temps où Dieu 
soit pleinement sans pleinement se connaître, ni un 
temps où la plénitude de la connaissance soit sans la 
plénitude de Tamour. Et il n'y a pas une loi presonptive 
ou impérative^ qui oblige Dieu à se connaître et à s'ai- 
mer : pour Dieu il n'y a pas de devoir. La loi, si Ton peut 
parler ici de loi, c'est sa raison souveraine, et sa volonté 
parfaitement d'accord avec sa raison : allons plus au fond, 
sa loi, c'est sa bonté essentielle, c'est sa perfection, son 
excellence incomparable et absolue, c'est son essence 
même absolument bonne, parfaite et excellente. Il est 
par soi, et il se connaît et s'aime par soi, sans que rien 
d'étranger à sa très pure et très parfaite essence inter- 
vienne de quelque façon que ce soit en son activité, ou 
mieux en son acte éternel pour le déterminer ou le sou- 
tenir ou le diriger. Il est essentiellement tout ce qu'il 
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est. Il est Celui qui est. Ne cherchons donc pas en Dieu 
je ne sais quelle priorité de la nature sur la perfection 
morale. Cela n'aurait pas de sens. L'excellence de la na- 
ture et la sainteté de la volonté sont ici tellement imies 
que si Ton ôte un instant Tune ou l'autre , Dieu n'est plus. 
Ces notions ne sont pas dans Aristote, mais elles s'ac- 
cordent avec les conceptions théologiques de l'auteur de 
la Métaphysique, Dans l'admirable XII* livre, s'il n'y a 
pas de distinction établie entre ce qui est moral et ce 
qui est naturel, — et la question ainsi posée est plus mo- 
derne qu'antique, — il y a du moins des formules qui 
s'harmonisent avec cette distinction, et Aristote, en di- 
sant du premier Être qu'il est Acte pur et en même 
temps et par cela même le Bien et l'Excellent, tô àyaôèv, 
-zb âpiTTov, ou encore le Vivant parfait, Çwov réXewv, Aris- 
tote place en Dieu une perfection qui passe la perfection 
morale proprement dite, et qui n'est pas le fruit de l'ef- 
fort mais se confond avec l'essence même. Et dans la 
Grande Morale nous trouvons un texte qui, sans être 
d' Aristote, est néanmoins conforme, ce me semble, à 
son esprit*. La vertu, y est-il dit, ne convient pas à 
Dieu, il n'y a pas de vertu pour Dieu, ov-i. hn Bzoû dpexri. 
Et quelle est la raison de cela ? C'est que Dieu est au- 
dessus de la vertu. Dieu est plus et mieux, o ydp Otb; 
|3drttov Tfiç àperns, et ce n'est point par vertu, ce n'est 
point selon la vertu que Dieu est parfait, xai cù y,(xz' 
doexYiv èfjTi (mo-jâdûo^ : parfait, excellent, tel qu'il doit 

1. Magn, Moral, U, v, 1200»>13. 
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être pour être bon, voilà ce qu'exprime ce mot crnovôaioç : 
et cette bonté n'est point acquise ni conquise. Et pour- 
quoi, demandera-t-on encore ? C'est que, si Dieu était 
bon par vertu, la vertu serait supérieure à Dieu, meil- 
leure que Dieu, cvxcù ydp jSeXTiwv lorat 'n àpevri rcù 
Oeov. L'auteur ici s'arrête, il n'explique pas sa pensée ; 
mais il est aisé de la deviner et de l'achever. Si Dieu 
avait à se faire bon par vertu, la vertu serait pour Dieu 
un idéal, une règle, un but. Il n'aurait plus en soi par 
soi-même toute perfection, il ne serait plus par soi- 
même tout ce qu'il est. Il y aurait en lui une indigence, 
un besoin, et la plus précieuse de toutes les richesses 
serait comme un bien étranger qu'il devrait se procu- 
rer. Mais quoi, dirons-nous? Cette acquisition n'est- 
elle pas pour l'homme la plus noble des choses? 
Il est vrai, se faire bon, c'est grand, c'est beau, et la 
moralité a un prix très haut, le prix le plus haut, si vous 
considérez un être qui n'est point par soi ce qu'il est : 
mais il y a plus encore et mieux, c'est d'être bon, sans 
avoir besoin de le devenir*, sans poursuivre un idéal, 
sans se conformer à une règle, sans marcher vers une fin* 
Si c'est demeurer au-dessous de la vertu que de tenir 

1. Voir Eth, Nic.y III, v, 17. T6 vàp iiéyiTto^/ xal xaXXifftov, xal & 
•nap' éxipou jjf^^ oîovTS Xaêsïv, jjiT.ôè (xaBsTv, àXX* oîov Içy, toioûtov sÇfit, 
îtal TÔ eu xal xô xaXûç touto -rcs^uxsvai r^ x&k&ix xal àXi^Otv^^ àv sXt\ 
sôçutot. Cette bonté de pure nature, Aristote ne la regarde pas comme la 
vraie perfection de l'homme, il faut qu'il y ait en l'homme bon quelque 
chose qui soit de lui et par lui, tô 6i' auTov. La vertu est volontaire. Mais 
au lieu de la nature donnée et reçue, mettez l'essence divine tout acte et 
toute par soi : là, vous avez à un degré éminent xà Si' auTov, et sans 
acquisition, sans eil^rt, sans vertu. C'est plus, et mieux; c'est vraiment 
TÔ jxfiYiorcov xal xdXXiorrov. 
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toute sa bonté d'une heureuse disposition de la nature, 
et de n'être bon que par tempérament en quelque sorte, 
par pur don, sans volonté propre, il y a quelque chose 
qui est au-dessus de tout, c'est de tenir toute sa bonté 
de soi seul, et d'être bon parce qu'on est Fidéal pleine- 
ment et éternellement réalisé, parce qu'on est la règle 
vivante et constamment droite, parce qu'on est la fin 
souveraine sans cesse possédée, sans cesse subsistante 
pour mieux dire, vers laquelle tout marche, mais elle- 
même absolument immobile. Voilà ce qui n'est pas seu- 
lement bon, mais très bon, /SéXtio-wv, apiatcv, ce qui 
n'est pas seulement beau, mais très beau, xaXXiorcv. 
C'est ce qu'il y a de plus divin, Oeiôzaxcv, c'est le divin 
en sa forme propre, en sa réalité même, c'est Dieu. 
Aristote a vu cela, et s'il se fût posé la question que nous 
posions tout à l'heure, il eût déclaré qu'en Dieu la per- 
fection de la nature, si l'on peut parler ici de nature, et 
la perfection morale ne se séparent pas. Du reste il dit 
lui-même dans la Morale à Nicomaque^ au VIP livre', 
que les héros, comme parlent les poètes, d'hommes de- 
viennent dieux, i\ àySpwTTcav yivovzcci Oeoi, et cela par la 
grandeur et comme par l'excès de leur vertu, dC dpîzr,; 
ÛTrep êcX/îv * , mais que de Dieu à proprement parler il n'y a 

1. Eth, Nie, VII, I, 2. 

2. Aiislote dit dans un texte admirable qu'il y a des choses qui, arrivées 
à un degré éminent, sont plus dignes d'être voulues et plus belles, ù>v -jr:- 
po/jfj a'.peTwTÉpa -î^ xaXXitov. Et il ajoute que de ce qui est meiUeur, meil- 
leur aussi est l'excès, et de même pour ce qui est plus beau, tûv ^eXtiovuv 
al ÙTizû^iokoii JisXTÎo'j;, xal xaA>^'.ôvtov xaAXtou;. Rhet.y I, vu. Entrons dans 
celte pensée, et nous dirons que la perfection divine est vraiment suprême, 
souveraine : c'est plus et mieux que la plus haute vertu. 
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pas de vertu, âpsTâ... oùSe Otcv, parce que rexcellence 
de Dieu est quelque chose de plus sublime^ de plus 
admirable, de plus vénérable que la vertu, a)! ' ri psv 
TiptwTsoov àper^. Point de mot exprimé : vi iaIv... sans 
doute àpev/i, c'est-à-dire ce qu'on nommerait vertu en 
Dieu : eh bien ! c'est quelque chose de plus auguste que 
la vertu. Remarquons ce mot Tt/ntwrsp^y, et souvenons- 
nous du sens précis que lui donne Aristote : il marque 
ce qui est d'un ordre plus qu'humain, d'un ordre trans- 
cendant, ce qui est digne de respect religieux, d'ado- 
ration. Je sais bien que le livre VII est un des livres 
communs à la Morale à Nicomaque et à la Morale à 
Eudème. Mais comment ne pas trouver ici la pensée, 
l'esprit d'Aristote? Son langage ordinaire y est, ce 
ziixKùTtpov àpevTi^ a bien sa marque*. Et cette idée que 
les hommes excellents sont comme des dieux, n'est-elle 
pas exprimée dans la Politique* ? Et la supériorité de la 
vie divine sur la vie humaine la plus vertueuse n'est-elle 
pas proclamée dans la Morale à Nicomaque^ notamment 
au livre X? 

Mais , si nous tenons à montrer que nous ne sommes 
pas infidèle à Aristote dans les considérations où nous 
semblons nous éloigner beaucoup de lui, nous avouons 
que, grâce au christianisme et à la philosophie moderne, 
nous posons la question en des termes qui ne pouvaient 

1. D'ailleurs la nuance délicate qui vient d'être signalée ne se retrouve 
pas dans nn texte appartenant en propre aux Eth, Eudem,, \l\, m, 2 : 
"AXXt^ 6è Siaçopà toutwv ti xa6' ÛTC6ppoXT,v &9xsp Ofioû dtpe-rt; 'npô; dv- 
6pu)rov. 

2. Font., III, viir, 2, 1284. Voir aussi VII (IV), xiu, 2, 1332'>. 
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être ceux d'Aristote , et la solution aussi suppose de la 
moralité et de Dieu une notion qui n'est point dans Aris- 
tote explicitement. 

La perfection morale , disons-nous , ou la sainteté de 
la volonté n'est point postérieure à la perfection natu- 
relle ou essentielle, si nous considérons l'Être premier, 
Dieu. 

Entrons maintenant plus avant, si je puis parler ainsi, 
et ne craignons pas de faire appel à la sublime et mysté- 
rieuse idée que le christianisme nous donne de la vie 
intime de Dieu. Nous disons que Dieu est seul, et nous 
avons raison : Dieu est seul en ce sens qu'il n'y a rien 
qui ne soit incomparablement au-dess^ de lui, rien 
n'étant que par lui. La dépendance où toute chose est 
k l'égard de Dieu , la parfaite indépendance de Dieu 
même , voilà ce que nous exprimons en disant que Dieu 
est seul. Mais demeurons dans l'ordre divin , écartant 
tout ce qui est créé, tout ce qui n'est pas Dieu : pour- 
quoi, dans sa vie intime, Dieu, se contemplant soi- 
même et jouissant de soi-même, serait-il plus semblable 
à un mort qu'à un vivant? Pourquoi serait-il dans je ne 
sais quelle morne soUtude ? Ici nos idées se troublent. 
La pure raison , en établissant l'existence de Dieu , n'a 
jamais su que le laisser dans un superbe et froid isole- 
ment, ou lui prêter un étrange besoin de faire le monde 
pour y répandre son éternelle activité. Dieu semble trop 
seul, tant que le monde n'est pas , et sa félicité paraît 
presque une sorte d'égoïsme transcendant. Il faut qu'il 
sorte de soi. Ainsi, tour à tour, on déclare qu'il se suffit 
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pleinement à soi-même et qu'il ne se suffit pas. Entre le 
monde et lui il y a un abime, et, si le monde n'est pas, 
lui-même semble incomplet. Son amour, éternellement 
replié sur soi, ne paraît pas assez vivant. On y cherche 
l'effusion, le don de soi. Comme dans l'éternelle contem- 
plation de la souveraine pensée par la souveraine pensée 
tout est silence, de même dans l'amour dont Dieu s'aime 
soi-même tout est soh'tude. On se dit que c'est la su- 
prême vie, et l'on se demande si ce n'est pas comme la 
mort. Du monde divin mieux encore que du monde si- 
déral on est tenté de dire : a Le silence éternel de ces 
espaces infinis m'effraie. » Autre est l'idée de Dieu dans 
le christianisme. L'essence infinie, impénétrable en soi 
et inaccessible, laisse néanmoins entrevoir dans une 
obscure clarté le secret de sa vie intime, et ce qu'elle 
révèle à la foi, c'est que sa parfaite unité n'est point 
solitude. Unus et trinus^ un en trois pei^sonnes : entre 
ces trois personnes divines, des relations ineffables : 
une vraie société, un vivant amour, un don parfait de 
tout ce que Dieu est, une mutuelle et parfaite communi- 
cation, sans dommage pour l'immuable et éternelle 
unité. Ne sort-il pas de ces ombres mystérieuses une 
heureuse lumière ? Dieu n'a donc pas besoin de sortir 
de soi ni de descendre au-dessous de soi , pour rompre 
le silence et rendre l'unité féconde ? Si la fécondité, si 
l'effusion de la vie, si le don de soi est quelque chose de 
si excellent que l'essence divine ne peut pas n'en être 
pas capable, c'est en son propre sein que Dieu exerce 
cette activité , et cette souveraine excellence lui appar- 
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lient sans que rien d'étranger y serve d'occasion ou de 
matière. La création n'est à aucun titre, en aucune façon, 
indispensable au Créateur : elle n'est que ce qu'il con- 
vient qu'elle soit, un effet de la surabondante et toute 
libérale bonté de Dieu. Dans la Divinité même, abstrac- 
tion faite de toute créature , réside le type premier de 
tout don, dans cette communication de l'essence divine 
donnée tout entière par le Père au Fils et par le Père et 
le Fils à TEsprit , communication pleine , parfaite y où 
celui qui reçoit est égal à celui qui donne, et où un par- 
fait amour rend sans cesse en quelque sorte le don sans 
cesse reçu. Le langage humain expire ici, et toute image 
est impuissante à exprimer dignement ces mystères. 
Mais comment ne pas reconnaître les secours qu'ils ap- 
portent à la pensée, tout en la confondant? et n'y au- 
rait-il pas timidité excessive et fâcheuse à se priver de 
ces ressources d'un autre ordre, qui permettent de 
pénétrer plus loin dans l'analyse des idées et dans 
l'explication des choses ? 

Nous cherchons en ce moment à montrer qu'à l'origine 
de tout, en Dieu, perfection morale et perfection natu- 
relle ou essentielle coïncident. N'entendrons-nous pas 
mieux cela si nous considérons cette vie divine dont le 
christianisme nous fournit la notion? Là où il y a société, 
amour mutuel, don, il y a perfection morale. Pour mieux 
dire, c'est plus que perfection morale, puisque c'est 
chose divine : c'est sainteté, sainteté essentielle. Et là se 
trouve l'origine de toute loi. La moralité humaine, j'en 
conviens et je le déclare nettement, se conçoit sans que 
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l'on remonte à ces hauteurs, sans que l'on s'enfonce 
dans ces abîmes. Et cependant c'est là qu'est la source 
vraiment primitive de tous nos devoirs. L'ordre que 
nous devons garder dans nos jugements, dans nos affec- 
tions, dans nos déterminations, c'est l'ordre même que 
Dieu garde dans les impénétrables profondeurs de son 
être. Ce qu'on entrevoit de Dieu contient la raison de 
ce qui est commandé à l'homme. Si tout en définitive se 
résume dans l'amour, c'est que Dieu est amour. Si 
l'amour consiste sur toute chose dans le don de soi, c'est 
que l'amour dans l'essence divine elle-même est don. 
Aimer, c'est la loi de l'homme parce que c'est, si l'on 
peut parler ainsi, la loi de Dieu. 

Maintenant, tout ce que dans l'homme nous nommons 
perfection naturelle n'est perfection qu'à cause d'une 
ressemblance primordiale avec Dieu même. On comprend 
donc que l'homme ait une excellence de nature qui appelle 
l'amour; on comprend qu'il soit aimable et qu'il doive 
être aimé. Dès lors, ce qu'il faut aimer, c'est ce qui 
porte l'empreinte de la souveraine et divine excellence, 
et cette loi de l'amour a elle-même son modèle et son 
motif en Dieu. Antérieurement au bien naturel il y a 
donc, et à un double titre, le bien divin. La perfection 
morale a beau supposer d'une certaine manière la per- 
fection naturelle : il n'est pas exact pour cela de dire que 
celle-ci soit le dernier mot des choses. On le pourrait 
penser si la suprême raison et de notre excellence et de 
nos devoirs n'était pas en Dieu. Dieu apparaissant, cette 
illusion s'évanouit. Ce n'est pas la nature qui est le fon- 

20 
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dément de Tordre moral, c*est Dieu. Si le bien naturel 
est digne d*étre aimé, de cet amour qui implique res- 
pect, soin, culture, action bienveillante et bienfaisante, 
dépense de soi, don de soi, c*est que le bien naturel a 
une origine divine. C*est pour cela qu'il y a devoir de le 
conserver et de le cultiver. Si Thumanité a droit à être 
traitée comme la loi morale ordonne qu'elle soit traitée, 
ce n'est pas parce que l'humanité est l'humanité, mais 
parce que, étant telle, elle est nature raisonnable, et 
qu'ayant à ce titre une ressemblance fondamentale avec 
Dieu, elle trouve dans ce qu'on peut appeler la règle 
même de Dieu sa propre règle ; et ainsi la divine loi de 
l'amour et du don de soi trouve, dans l'ordre créé, une 
application. Qu'on ne dise donc pas que la loi morale 
ne suppose aucun principe étranger : elle suppose Dieu, 
qui d'ailleurs n'est étranger à rien. Qu'on ne dise pas 
non plus que la moralité repose tout entière sur le bien 
naturel, à la seule condition d'ajouter à la nature la vo- 
lonté. Le bien est antérieur à la moralité : mais quel 
bien? le bien naturel pur et simple? non : un bien divin, 
ou, pour mieux dire, Dieu même, Bien absolu et vivant, 
qui est au-dessus de tout, même de la vertu, parce qu'il 
est saint par lui-même : étant de soi et par soi tout ce 
qu'il est, et voulant de soi et par sol tout ce qu'il veut, 
il est souverainement indépendant, quoiqu'il ne puisse 
point ne pas s'aimer : il est Dieu, cela dit tout, et ainsi 
pour parler notre pauvre langage humain, à je ne sais 
quelle bienheureuse et divine nécessité s'allie, dans les 
profondeurs mystérieuses de l'être divin, une liberté 
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parfaite. Yoilà la sainteté absolue, non plus seulement 
digne de respect et d'amour, mais adorable ; et c'est là, 
dans cette région tout à fait transcendante, que réside le 
type, le principe, le modèle de toute moralité, avec l'ori- 
gine de tout bien et la raison de cette loi auguste que 
nous nommons la loi morale. 

Ainsi, ni le bonheur n'est mis au-dessus de la per- 
fection ou excellence, ni le bien naturel n'est la suprême 
raison du devoir ou le dernier fondement de la moralité. 
Et Aristote qui n'a point expressément traité ces ques- 
tions, ne répugne nullement à la solution proposée 
ici : il en fournit même, en plus d'un point, les élé- 
ments. 



CONCLUSION 



On demandait à Anaxagore quel était suivant lui 
l'homme le plus heureux. « Ce n'est aucun de ceux 
(jiic vous supposez, répondit-il ; et le plus heureux des 
hommes selon moi, vous semblerait probablement un 
homme bien étrange, âronog &v gr/j. » 

Aristote cite cette parole d'Ânaxagore et l'approuve. 
Eudème la reproduit et y joint un commentaire*. 

]]ien étrange aussi pourrait sembler la théorie d'Aris- 
tote sur le bonheur, à qui ne jugerait que d'après de 
vulgaires et mesquines idées. Platon ne voulait point 
déclarer heureux le Grand Roi, si, ne s'étant point entre- 
tenu avec lui, il ignorait l'état de son âme à l'égard de 
la justice. Aristote place la félicité dans la pratique des 
vertus morales et surtout dans la contemplation de 

4. Eth. Nicoin,, X, viii, il. — Eth. FAidem., I, iv. 
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l'immuable et éternel objet de la pensée pure. Combien 
il est loin de l'empirisme grossier et des doctrines utili- 
taires ! Le bonheur n'est pas pour lui ce que la plupart 
des hommes nomment de ce grand nom. La définition 
qu'il en donne est faite pour surprendre et déconcerter 
ceux qui prisent plus que tout les plaisirs des sens, ou 
les richesses, ou la puissance. 

Et pourtant quelle conformité, quelle convenance in- 
time entre l'idée du philosophe et le génie grec ! Si 
le vulgaire peut s'étonner, l'élite de la société d'alors 
se retrouve, se reconnaît ici, avec ce qu'elle a de meil- 
leur dans l'esprit et dans l'âme, avec ses plus hautes 
aspirations, avec ses préférences les plus sérieuses, non 
dans sa forme réelle toujours, mais dans cette forme 
idéale que la raison conçoit et qui attire par un 
charme si puissant les âmes élevées, délicates et géné- 
reuses. 

Elle est grecque, vraiment grecque, cette noble et 
brillante morale. Elle est humaine aussi. Et comment 
ne le serait-elle pas ? Le Grec antique n'est-il pas un 
des types les plus complets et les plus beaux de l'hu- 
manité ? 

Les défauts qui, dans cette doctrine, tiennent au 
caractère national, au génie propre du philosophe, 
au temps où il a écn\ ces défauts se corrigent aisé- 
ment. 

La morale d'Aristote néglige trop les misères de 
l'homme; elle trouve la vie présente trop belle et s'y 
renferme à tort ; elle semble ne considérer dans le 
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monde que des gens heureux, soucieux de mettre dans 
leur conduite un ordre et une harmonie qui Tembel- 
lisse, et cherchant dans la haute philosophie un noble et 
délicieux emploi de la pensée ; elle méconnaît trop ce 
que la vie humaine contient de souffrances et ce que la 
vertu a de rude ; mais, malgré tout, elle repose sur une 
si profonde idée de la nature humaine que l'on peut en 
conserver le fondement, encore qu'on la déclare à 
bien des égards défectueuse. Mettez-y ce qui y manque, 
l'esprit de renoncement et de sacrifice, la lutte contre le 
mal, en soi et dans les autres, l'amoureuse et coura- 
geuse pitié pour les souflfrances d'autrui, un sentiment 
vif de la rigueur du devoir, ce sérieux incomparable de 
la vie chrétienne pressenti par Platon, que sais-je en- 
core? une vertu plus austère^ avec quelque chose de 
plus religieux : redemandez à Platon son mysticisme, 
empruntez aux stoïciens leur sévérité, avec le christia- 
nisme placez Dieu partout, au principe et au terme, re- 
cevez de Dieu la loi, la règle, aspirez à Dieu comme à la 
fin suprême, et dites que la vraie vie, la vie parfaite et 
la vie bienheureuse, c'est celle qui est en Dieu; ajoutez 
que l'existence présente n'en donne que le prélude ou 
l'avant-goût, et que le souverain bien étant perfection 
et félicité, n'est pas de ce monde : quelles modifications 
n'apportez-vous pas alors à la doctrine morale d'Aris- 
tote ! Et néanmoins elle demeure en ce qu'elle a d'essen- 
tiel. Ces conceptions plus nettes, plus sévères ou plus 
élevées l'améliorent, elles ne la détruisent pas. Certaines 
difficultés disparaissent; le système devient plus com- 
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plet et plus harmonieux; les belles formules du philo- 
sophe semblent prendre un sens plus riche et s'illuminer 
d'une plus éclatante lumière. C'est rester fidèle à Aris- 
tote que de le modifier ainsi. Son principe fondamental 
subsiste. Il a vu que vivre pleinement selon l'idéal rem, 
c'est être parfait et heureux ; il a entrevu que la source 
profonde de la vie est à* la fois dans Thomme et au- 
dessus de l'homme. La félicité, c'est la vie pleine, par- 
faite, excellente : ainsi entendue, comment ne serait- 
elle pas la fin pratique elle-même * ? Voilà cet eiidémo' 
nisme rationnel et moral, que l'auteur de la Morale 
à Nicomaque a le premier exposé dans un traité spécial 
et régulier. Avant lui, Socrate et Platon avaient soutenu 
la même thèse ; son honneur à lui c'est de l'avoir reprise 
avec une précision supérieure, et l'œuvre originale où 
il l'établit et la développe est presque pour la philoso- 
phie morale ce qu'est sa Métaphysique pour la philo- 
sophie spéculative. CEuvre maîtresse, savante, point pé- 
dante. Pascal a marqué vivement le caractère propre 
aux écrits des anciens philosophes en un temps où d'or- 
dinaire on le méconnaissait. « On ne s'imagine, dit-il, 
Platon et Aristote qu'avec de grandes robes de pédants. 
C'étaient des gens honnêtes, et comme les autres, riant 
avec leurs amis, et quand ils se sont divertis à faire 
leurs lois et leur politique, ils l'ont fait en se jouant. » 
Le mot est juste, et il dit tout, le fort et le faible. 
Ce que c'est que se jouer ainsi, je voudrais que cette 

1. E//t. 'Nie, I, VII, 8. Té)»£'.ov 8t, t». cpatvsTat xal a'jtapxe; f. sOSa-.aovd, 
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étude eût réussi à le faire entendre. Elle aura pu mon- 
trer aussi que Tallure aisée et le demi-sourire du sage 
n'empêchent point son œuvre de répondre à cette belle 
parole qui est de lui : « La vie heureuse est celle qui est 
selon la vertu, et une telle vie est sérieuse *. » 

i. Elh, yic, \j VI, 6. Aoxsî o' ô sSoai'jiwv ,3'o; xaT* àpsx^.v elvai* 
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